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جيرمين نیلیون وإدوارد سعيد 


بین الخوف والحقد 


طفی على القرن العشرين في أورويا الصراع بين الأنظمة التوتاليتارية والديمقراطيات 
الليبرالية. غداة الحرب العالية الثانية, بعد هزيمة النازیةء اتخذ هذا الصراع شكل حرب باردة 
شاملة. تعرزت في الأطراف ببعض الواجهات الساخنة" الضبوطة الإيقاع. تقد كان الفاعلون 
معروفین بوضوح. من جهة. هناك كتلة البلدان الشيوعية الممتدّة من ألمانيا الشرقية الى کوریا 
الشمالية. والتي هيمن علیها في الحقبة الأولى الاتحاد السوفياتي. ومن الجهة الأخرىل الستار 
الحديدي" الذي كان یسیٔج هذه البلدان: كان يقع الفرب. العالم الحر" ء الکون بصورة أساسية 
من بلدان آوروبا الغربية وأمیرکا الشمالية. والذي تقوده أميركا. بقي خارج هه ها ی امل 
ثالث. مجموعة غير متجانسة من البلدان غير النحازة. الحايدة سياسياء أطلق علیها اسم العالم 
الثالث. كان الأمر إذن آشبه بتقسیم للكرة الأرضية وفق مقاییس سياسية. حتی وان تشابکت معها 
مميّزات آخری : العالم الثالث فقیر. الغرب غني. في البلد ان الشيوعية الجیش غني والشعب فقیر 
(ولکن لم یکن يسمح له بقول ذلك). 

تعد استمر هذا الواقع لأکثر من نصف قرن. وأنا مین کانوا یتحسسونه جيدا كوني ولدتٌ 
في آوروبا الشرقية. في بلفاریا. حیث ترعرتِ قبل أن آتي الى فرنسا في الرابعة والعشرین من 
عمري. لقد کان يبدو لي أن هذا التقسیم لبلدان العالم سوق یدوم الى الأبد - أو بكل الأحوال 
حتی نهاية حياتي. وهذا ما يفسّر ربما الفرح الذي انتابني یوم راحت الأنظمة الشيوعية الأوروبية 
تنهار. حوالي عام 1990ء الواحد بعد الآخر. لم يعد هناك من أسباب لقابلة الشرق بالغرب ولا 
السعي من أجل الهيمنة العالمية» فكل الامال إذن كانت متاحة...هكذا بدا أن الأحلام القديمة 
لکبار المفكرين الليبراليين سوف تتحقّق أخيراء وسوف يحل التفاوض مکان الحروب. ويقوم نظام 
غاقی جدید اکر انسجاماً من عالم الحرب الباردة السابق. أطن بأنئ لم أكن الشخص الوحید 
الذي آمن بهكذا تطور ايجابي. 


الخوف من البرابرة 

بعد مضق ما قارب المشرین مہ كان بد من اللاحظة أن هذا الال كان وهما؛ 
فالتوترات وأعمال العنف لا يبدو بأنها سوف تختفي من التاریخ العالي. لقد كانت الواجهة الکبری 
بين الشرق والفرب قد یت الواجهة عداوات وتباينات لن تتأخر عن أن تطفوعلی اسر 0 
يكن من المکن أن تختفي هذه النزاعات بسحر ساحر. لأن أسبابها العميقة كانت لا تزال قائمة 
بل يمكن أن نظن بأنها قد تعمّقت. يستمرٌ السكان في العالم بالتزايد بسرعة؛ فيما الأراضي ال التي 
يسكنوها لا تزال هي نفسهاء لا بل تتقلص مساحتهاء إذ تتأکلها الصحارى وتتهدّدها الفيضانات. 
وأسوأ من ذلك إن الموارد الحيوية تاليا الطاقة- تتناقص تدریجیا ٠‏ في هكذا ظروف. يمسي 
التاشن بین البلدان آمرا عتمیا :ها یعتی آیضا عد اة من فل من تماگون القلیل إزاء من لديهم 
أكثر والقلق الذي سوف ینتاب هوّلاء للمحافظة على مکتسباتهم. 

لقد اث الى هذه العطیات الثابتة تطورات جديدة. فحتی لو کان هناك بؤر توتر عديدة 
لا تزال قائمة في العالم ویتسبب بعضها بتفجر العنف: فإن مفاعیلها تبقی محدودة في الکان. 
ولم یندلع أي صراع شمولي شبیه بالحرب العالية الثانية منذ ما يزيد على ستين سنة. إن هذا 
الغیاب للمواجهة الکبری سمح بأن تقوم سلمياً وتحت أنظارنا ثورة تکنولوجية حقيقية؛ وهذه الثورة 
بدورها ساهمت بقوة في تعزیز الاتصال بين البلدان؛ وهو ما تطلق عليه اسم ”العولة“. 

لقد طال الانقلاب التكنولوجي ميادين عديدة. لکن بعض جوانب التقدم كان له تأثير قوي 
بشکل خاص على العلاقات الدولية. والنحی الأوضح في هذا الجال يتعلق بالتواصل الذي أصبح 
آسرع من الماضي بما لا يقاس. والذي یستخدم کذلك قنوات جديدة متعدّدة. أصبحت العلومات 
فورية. وهي تنتقل بواسطة الکلمات كما بالصور وتنتشر في العالم بأسره. التلفزیون (ولیس 
الرادیو فقط كما في السابق). الهواتف الحمولة. البرید الالكتروني, الأنترنت... حيث کنا نشکو 
من قلة الملومات. نجد الیوم آنفسنا نغرق في وفرتها. إن إحدى نتائج هذا التحوّل تتمثل في أن 
شعوب الکرة الأرضية تتخالط أكثر فیما بینها. فالکلمات والصور تؤالف بين الناس, والنتجات 
الوخدة العاییر تجوب العالم بأسره. وحتی الأشخاص یتنقلون أكثر من أي وقت مضی. إن سکان 
البلدان الفنية پنتقلون الى البلدان الفقيرة لتسییر أعمالهم أو لقضاء فترات استجمام؛ والفقراء 
یحاولون بلوغ البلدان الغنية للتفتیش عن العمل. آما الأسفار» حين نمتلك الوسائل, فإنها أصبحت 
أسرع بکثیر من السابق. 

إن للتواصل المكثف وللاختلاط المسرّع بين البلدان وبين الأشخاص مفاعیل إيجابية وسلبية؛ 
إلا أن ابتکارا تکنولوجیا آخریشکل حصراً مصدرقلق, ویتمٹّل بسهولة الوصول الى الأسلحة المدمّرة: 
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بین الخوف والحقد 

وخاصة التفجرات. يبدو أنه بامکان أي شخص أن يحصل علیها بدون أية صعوبة. فالتفجرات 
قلص حجمها الی خد التمکن من نقلها في الجیب. وتم تطویرها انی درجة آن بامکانها أن تقتل 
على الفور عشرات أو مئات أو آلاف الأشخاص. إن وصفة ترکیب القنابل یتم التداول بها على شبكة 
الأنترنت. ویمکن شراء الواد المكونة لها في التاجر الکبری, ولا نحتاج سوی لهاتف محمول لكي 
نقوم بالتفجیر. إن هذا ‏ التعمیم" للاأسلحة الدمُرة یخلق وضعية جديدة بالکامل : لم تمد هناك 
من حاجة لقوة دولة لكي تنزل بالعدو آفدح الخسائر» ويكفي لذلك وجود بضعة آفراد مصمّمين 
ویمتلکون الحدّ الأدنى من الامکانیات ا مالیة. لقد بدلت ‏ القوی المعادية“ وجهها بشکل تام. 

كان للا بتکارات التکنولوجية تبعات على نمط الحياةء لکنها لم تؤدٌ الى الزوال الفوري للمالم 
السابق, ولم يكن بإمكانها بالطبع أن تفعل ذلك. ما أحدثتة في القابل هوتجاور التناقضات, حيث 
القدیم يداني العصري جدا. وهذا التزامن نجده في داخل البلد الواحد كما بين البلدان. فالفلاح 
الروسي آوالصيني بعيد عن نمط الحياة السائد في موسکو أو شانفهاي بقدر ما یبتعد الفلاحون 
في الریف الفربي أو في الأناضول عن نمط سکان باريس أو لندن. فعالم النموذج الأول المحكوم 
بالتواصل العمودي" الذي یومّن انتقال التقالید. یقابله النموذج الآخرالذي يتميّز بقوة التواصل 
”الأفقي“ القائم بين معاصرین موصولین بشبكة بصورة دائمة. وما يلفت هنا هو أن هذين العالین 
لا یجھلان بعضهماء ذاك أن صور هؤلاء وأولئك تزف الكرة الأرضية. إلا آنهما لا یکتفیان بالنظر 
الى واقعهماء لأن الفلاحین المعدمين يغادرون أرضهم ویتوجهون الى المدن في بلادھم, أو بالأحرى 
يفضّلون الذهاب الى مدن البلدان الغنية. إن الحواضر العا لمية ا لوزّعة في كل القازات تضم سكاناً 
من أصول مختلفةء وبالتأكيد من تقاليد بغاية التنوع. من هنا نرى التقاب يجاور السترينغ“ 
(والإثنان ممنوعان في المدارس في فرنسا .)١‏ 

إننا ترتاب من النتائج التي يخشى أن یتسبّب بها هذا الصراع بين الضعفاء والأقوياء. إنه 
يولد لدى الفریق الأول الحسد والرغض, أو الإثنين معا؛ ولدى الفريق الثاني الازدراء أو التنازل 
أو الشفقة. يعتمد الفريق الأول على التفوّق العددي وعلى الغضب؛ ويعتمد الثاني على التکنولوجیا 
والقوة. إنه مزيج متفجّر والصراعات الى ازدياد. لکن توزع هذه الصراعات لم يعد هو نفسه الذي 
فرض غداة الحرب العالية الثانية. 

من المکن أن نقسم اليوم بلدان العالم الى عدة مجموعات, وفق الطريقة التي يتعاملون بها 
مع الواقع الجديد القائم. مع ذلكء لم تعد الأنظمة السياسية هي التي تتيح لنا أن نميّز بین هذه 
الجموعات: كما كانت الحال زمن المواجهة بين الشيوعية والديمقراطية؛ ولا التقسیمات الجغرافية 
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الخوف من البرابرة 
الکبری, کالشمال والجنوب على سبیل المثالء لأن أستراليا تقع في الجنوب ومنغوليا في الشمال؛ أو 
الشرق والغرب, لاله غالبا ما نتم القارية بين الصین والبرازیل؛ ولا الحضارات بصورة ارا في 
القرن الثامن عشرءوفي اطار الکلام على الأهواء الانسانية التي تحرّك الجتمع. آدخل مونتسکیو 
منهوماً آسماه "مبداً الحکم" : الفضيلة في الجمهورية. والشرف في الات والیوم ذلك 
هناك شمور جامح أو موقف اجتماعي مسیطر یطبع القرارات الحكومية. كما ردات فعل الأفراد. 

إِئي مدرك جدا للمجارفات التي نخوضها حين نبسط الأمور بهذه الطريقة, ونجمّد مواقف 
هي كما متحزکة. إن عدة آمواء اجتماعية تفمل داتعا في وقت واحد؛ الا أننا لا نجد أية واحدة 
منها تشمل السکان بمجملهم. إن هوية هذه الأهواء بالذات هي هُوية متحرّكة ولا تتخن الشکل 
نفسه من بلد لآخر؛ هذا بالاضافة الى أن تراتبیتها تتبدل. ویمکن لبلد أن ینتقل بسهولة من 
مجموعة الى آخری. ومع ذلك فان لا جدال في وجودها. ولكي آصف هذا التوزع سوف آنطلق من 
تصنیف اقترحه دومينيك مويزي2 مورا وسأستکمله وأكيّفه على طريقتي, ولکن دون أن أنسى 
التبسیطات التي بفرضها. 

سوف أسمّي الشمور الجامح لدی الجموعة الأولى من البلدان ”الشهيّة“. فلقد انتاب 
شعوب هذه البلدان في أغلب الأحیان, ولأسباب متنوّعة: شعور بأنها نیت عن تقاسم الثروات؛ 
وها قد حان دورها الیوم. لذا نرى السکان يريدون الافادة من العولة. ومن الاستهلاك. ومن 
وسائل الترفيه؛ وهم لا یوفرون آية وسيلة من أجل بلوغ هذا الهدف. إن الیابان هي التي فتحت هذا 
الطریق منذ عدة عقود. وتبعتها بالسیر عليه عدة بلد ان في جنوب-شرق آسیا. ومنذ فترة قصيرة 
الصین والهند. هناك بلدان آخری ومناطق آخری من العالم تسیر في نفس الاتجاه. کالبرازیل, 
وسوف تلیها من دون شك المكسيك وجنوب إفريقيا. منذ عدة سنوات يبدو أن روسیا تسلك الدرب 
نفسها محولة هزیمتّها في الحرب الباردة الى مكاسبء ذاك أن نموها لم تعد تعترضه أية کوابح 
ايديولوجية. والأمر كذلك بالنسبة لازدهار آحوال مواطنیها, ولم يعد البلد بحاجة لواصلة النافسة 
من أجل الهيمنة العالية. 

آن انجموعة الثانية من البلد ان هي فك التي یلمب فیها " الحقد" دوراً آساسیا. وقد نجم 
هذا الوقف عن إذلال حقیقي أو متخيّل فرض علیها من قبل البلدان الأكثر ثراء والأکثر نفوذا. 
ینتشر هذا الوقف بنسب متفاوتة في قسم كبير من البلدان ذات الغالبية السلمة. من الغرب 


1 لقد تم تجمیم الحواشي في نهاية الکتاب. 
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الى الباكستان. ومنذ وقت قصير نجده كذلك في بلدان أخرى آسيوية أو في بعض بلدان أميركا 
اللاتينية: آما سهام هذا الحقد فتتوجّه إلى البلدان الأوروبية الستعمرة سابقا. وبشکل متزاید الی 
الولايات المتحدة التي تحمل مسقولية فقر الأفراد ومجز الدول. ان الحقد تجاه اليابان قوي في 
الصین وضي کوریا. إنه لا يهيمن بالطبع على کل الأذهان ولا على كل القطاعات. الا أنه يلعب دوراً 
بنيوياً في الحياة الاجتماعية. لأنه مثل باقي الأهواء الاجتماعية الأخرى: یطبع أقلية موثرة وفاعلة. 

آما الجموعة الثالثة من البلدان فتتميّز بالوقع الذي یحتله فیها ‏ الخوف" . إنها البلدان 
التي یتشکل منها الغرب والتي سيطرت على العالم منذ عدة قرون. إن خوفها يأتي من الجموعتین 
السابقتين: ولكنة ٹیس خوفا من طبيغة واحدة. فمن ”بَلدان الشهئة” حضف البلدان القربية ويشكن 
خاص الأوروبية منها. القوة الاقتصادية؛ والمقدرة على الإنتاج بأسعار أقل وبالتالي استقطاب كل 
الأسواق؛ بالاختصارء إنها تخاف من أن يسيطر عليها هؤلاء اقتصادیا. أما من "بلدان الیو * 
فإنها تخاف الهجومات ادادية التي قد تأتي من جانبهاء الاعتداءات الارهابية. التفجيرات العنفية؛ 
هذا بالإضافة الى الإجراءات الانتقامية التي يمكن لهذه البلدان أن تتخذها على صعيد الطاقة, 
لأن أكبر احتياطي النفط يوجد لديها. 

آخیراء هناك مجموعة رابعة من البلدان عفن عدة قارات ويُمكن أن نطلق عليها 
اسم ”الٹرڈت انها الجموعة المتيقية التي يُحشى أن بهیمن على أعضائها يونا اما الشهید* 
واما ‏ الحقد ". لکنها في الوقت الحاضر لا تزال متحرّرة من هذه الأهواء. بالانتظار. إن الوارد 
الطبيمية لهذه البلد ان تنهب من قبل رعایا دول الجموعات الٌخری: بالتواطو الفاعل مع السژولین 
الفاسدين فيها؛ وتأتي الصراعات الإتنية لتزید من أسى هذه البلدان؛ في الوقت الذي نری قسمً 
من سکاٹھا: وهم غالبا ما ینتمون الى الطبقات العدمة؛ یسعون للنفاذ الى بلدان الخوف وی 
بلدان أكثر ثراء, من أجل ان یکسبوا معیشتهم 

إني لا أمتلك البتة الكفاءة الضرورية لأصف بالتفصيل كل واحدة من وس البلدان 
التي ذکرت. اني أقيم في فرنساء داخل الاتحاد الأوروبيء أي ضمن المجموعة التي وّصفت بأنها 
خاضعة للخوف. أو بكل الأحوال تسم بالخوف؛ إنها كذلك الجموعة الوحيدة التي أعرفها من 
الداخل. آحصر موضوعي آکثر لأقصر الکلام على واحدة من العلاقات التي نلحظها ضمن هذه 
الجموعة. وهي تلك التي تربطنا بالبلد ان وبالشعوب التي تّسم بالحقد. إذا كنت آرغب في التعمّق 
بتحلیل هذا الشعور الجامح. فذلك لأنه غالبا ما يبدو لي متسبباً بمواقب وخيمة. والأطروحة التي 
ود تفصیلها یمکن أن تلخص ببضعة کلمات. إن من حق البلدان الغربية التامٌ أن تقف بوجه أي 
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اعتداء وآي تق بالقیم التي اختارت أن موس علیها آنظمتها الدیمقراطية. ومن جنها خصوصاً 
أن تواجه بثبات أي تهدید ارهابي وأي شکل من أشكال العنف. الا أن من مصاحتها ألا تنجرٌ الى 
ردّة فعل غير متكافئة؛ مُفرطة ومتجاوزة للحد. لأنها تودّي الى نتائج مُعاكسة ما كان يُرجى منها. 

إن الخوف يتحول الى خطر على الذين يعانون منه. لذلك لا يجب أن ندعه يتحول الى 
شعور جامح مسیطر: إن الخوف هو بالذات التبرير الأسامسي للتصرّفات التي غالبا ما نصفها 
ب ”اللاإنسانیة ”. إن الخوف من الموت الذي يتهدّدني. أو أسوأ من ذلك» يتهدّد أشخاص أحبّاء 
علی هن يجملني قادرا علی القتل والتشویه والتعذيب. فباسم حماية النسأء والأطفان (لدینا), 
قتل الکثیر من الرجال والنساء والستین والأطفال (لدی الخرین). ان الذین یحلو لنا أن نتعتهم 
بالوحوش, غالبا ما تصرفوا مدفوعین بالخوف على جماعتهم وعلی آنفسهم. حین نتوجّه بالسوال 
الى رجال الشرطة والعسکریین في جنوب افریقیا. لاذا في زمن نظام التمییز العنصري قتلوا 
أو تسبّبوا للآخرین بعذابات لا توصف. یجیبون : لكي نحمي آنفسنا من التهدید الذي كان السود 
(والشیوعیون) یوجّهونه الى جماعتنا. ”لم تكن لدینا أية لذة في ذلك. ولم تكن لدینا أية رخبة, 
الا أنه كان علینا منعهم من قتل النساء والأطفال الأبرياء“ 3 . وما أن نقتل حتی ننزلق الى کل 
الویقات الأخرى : نمدب (للحصول على معلومات من الارهابیین ). نشوّه الأجساد (لنحوّل 
عملیات القتل الى جرائم مُشينة أو الى تفجیرات تشبه الحوادث الطارئة) : إن كل الوسائل مقبولة 
للوصول الى الانتصار -وبالتالي إزاحة الخوف. 

إن الخوف من البرابرة هو الذي یخشی أن یحولنا الى برابرة. والسوء الذي نتسبّب به 
لأنفسنا سیتخطی السوء الذي كنا نخشاه في الأساس. إن التاریخ یعلمنا ذلك : یمکن للدواء أن 
یکون أسوأ من الداء. إن الأنظمة التوتايتارية قدمت نفسها كوسيلة لشفاء الجتمع البورجوازي من 
تقائصه: فاتتجت عاناً أكثر خطورة من ذاك الذي كانت تحاربه. إن الوضع الحالي لیس بهنه 
الخطورة, لكنه يثير القلق؛ ولا یزال آمامنا مقسع من الوقت لكي نغيّر الاتجاه. 

ان ردة الفعل الفرطة آو الخطتة في تحدید الهدف من قبل "بلدان الخوف؟ تتمظهر في 
طریعتین سا تحضوا عل ارسنها أو على رشن ایر سی شلق الا بارش انير ان لت 
يعني الخضوع لاغراء القوة والرد على الاعتداءات بنشر قدرات عسكرية غير متكافئة والقیام 
بأعمال حربية. إن من یمثل ردّة الفعل هذه بشکل نموذ جي هي الولایات المتحدة منذ اعتداءات 11 
آیلول/سبتمبر 2001 من خلال تدخلها الباشر أو تشجیعها على التدخل في بلدان مثل آفغانستان 
والعراق ولبنان. أما بلدان الاتحاد الأوروبي فتلحق في مجملها بالسياسة الأميركية قسراً وهي 
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اف وتف خر اندكلى. مکل هذه الف لات المشكرية الباقوة ينا ا اسم ”الحرب 
ضدّ الإرهاب” التي تتسبّب من بين الكثير من التجاوزات بتوقيفات غير شرعية وبأعمال تعذیب. 
وهو ما ترمز اليه اليوم أسماء غوانتنامو وأبو غريب وباغرام. 

إلا أن هذه السياسة تقود الى فشل مزدوج : إنها تجعل الخصم أكثر قوۃء فيما تجعلنا 
آکثر ضعفا. آولا لان الاعتداء الذي كرد علیه لم تقم به دول وانما آفراد (صحیح آنهم کانوا لفترة 
محمیین من حركة طالبان القابضة على السلطة) لن يطالهم القصف الکثف ولا الاحتلال الذي 
تنقنه قوی عسکرية نظامید. وكانيا لان الأمر یتعلق بالحقد وبالغار الناجمین عن الاذلال الذي 
لن یزول من خلال تکبید البلد هزيمة جديدة -بل على العکس من ذلك. إن باستطاعة الجیش 
الأميركي أو حلفائه تدمير الجیوش العادية. لکنهم بذلك لا یقومون سوی بتغذية حقد السکان, 
وهو الصدر الأأساسي للاعتداءات التي حصلت في أساس الشکلة. بدورها عملیات التعذیب 
التي تحصل تغذي الرغبة في الانتقام. إن لدی الأفراد السژولین عن التفجیرات العادية للفرب 
إحساساً بأن مشاعرهم الجامحة محفّة وبأن آفکارهم صحيحة؛ من هنا فان باسکال كان یقول 
مه افا وخم سته ماه بای اذل من الت والعقيعة” 4 من اة خرف ان 
هذه السياسة تدمّر العالم الفربي من الداخل, لأنه من أجل حماية القیم الدیمقراطية التي نحب, 
نجد آنفسنا مدفوعین للتخلي عنها ! كيف لنا أن نفرح بالانتصار على عدو شنیع إذا کان علینا من 
أجل تحقیق النصر عليه أن نصبح مثله ٩‏ 

حين یصبح کل شيء شعو" في محاربة الھلع؛ يبدأ المتصدّي للارهاب بتلبّس صورة 
الارهابي الاساسي. بکل حال إن كل الارهابیین في العالم یعتقدون بأنهم یتصدون للإرهاب وأنهم 
لا یقومون سوی بالرد على عمل مروع سابق...إنهم لیسوا الوحیدین الذین یعتمدون هذا النطق : 
في الواقع. انثا نجد دوما وبدون آية صعوية عمل عنف سابق یمکن أن رر عنفنا الحالي. ولکن 
بهذه الطریقة لن تتوقف الحرب آبدا. 

إن هذه الانتقادات التي توجّه الى ردّة فعل الحکومة الأميركية في مواجهة الاعتداءات 
التي طالت بلدها لا يتأتى البتة عن أية مشاعر عداء لأميركا من أي نوع كانت. بل على العكس 
من ذلك. إنها تندرج في سياق النقاش الداخلي في الولايات المتحدة بالذات» وما یحرکها هو 
التفاوٹ التزاید بين المثل الملنة والمارسات القائمة علی الأرض. على الضعید السياسي» ان 
خيارات الولايات المتحدة لا تختلف كثيراً عن تلك التي كانت ستتخذها بلدان عديدة أخرى. لكنها 
تشد الیها الأنظان آکثر وتطالها الانتقادات أكثر لأنها على الصعید العسكرى تختل موقما متميزا. 
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إن ترسانتها المدمّرة هي بما لا یقاس أضخم من كل البلدان الأخرىء والکوابح التي تمنعها من 
استعمالها قليلة : إن کل البلدان الأخرى تخشی ردة فعل الولایات التحدة... فالواصفات الرائعة 
للتکنولوجیا العسكرية التي تمتلکها . هي التي تجعل منها البلد الأشد خطراً على الآخرين وكذلك 
على نفسهاء ذاك أن أسلحتها النووية يمكن أن تعرّض للخطر حياة الكرة الأرضية. 

في البلدان الغربية. وخاصة الأوروبية منهاء حيث يسكن منذ عدة عقود أقلية مهمّة 
قادمة من "بلدان الحقد ‏ . نجد مواقف تعطي الدليل على صحة العبارة القائلة بأن الدواء قد 
يكون أحياناً أسوأ من الداء. إن هذه الأقلية تنتمي الى دين هو الاسلام. الذي یختلف عن دين 
الأكثرية؛ وهي توليه بشكل خاص في تنظيم حياتها الاجتماعية أهمية لا توازي الأهمية التي توليها 
الدیمقراطیات الليبرالية الماصرة الى الدين: أيا كان هذا الدین. ینجم عن ذلك في مجموعة 
من المسائل التي ترتبط بالحياة اليومية خلافات بين مختلف شرائح السكان. فكيف السبيل الى 
A‏ الخلافات ٩‏ هنا تظهر ردة فعل في غير محلهاء أعني بها التشدّد . وهي 
الصیفة المواربة لعدم التسامح. 

ما من أحد يشعر بالرضى كياً عن آحواله الميشية. وغالباً ما یتملکنا الشمور بأن هذه 
الأحوال الى تراجع. من المسؤول عن ذلك ؟ تراودنا الزغبة في التفتيش عن جواب مبسّط وعن 
مذنب بسهل تحدید هویته : إن هذه الرغبة هي التي تنتج حرکات وأحزابا شعبوية. فشعبوية الیسار 
تجیب : انها مسوولية الأغنياء. ولا بد من أخذ ممتلکاتهم وتوزیعها على الفقراء. وشعبوية اليمين 
لا تدافع عن طبقة إجتماعية: وانما عن الأمة. وهي تجیب عن نفس السوال بالقول : إنها مسوولية 
الأجانب. إن الك ها زکرم الاجائب) فشک برام ال الأ ارت اس التظرف: 
زنط بت تلكا عن وهاي الأخرى الق هادا اة والمتصترية نقذ عدة 
سنوات تمكنت هذه الأحزاب من استقطاب جمهور أوسع في ما يقارب نصف البلدان الأعضاء في 
الاتحاد الأوروبي. إن هذه الأحزاب لا تلعب ولا في أي بلد الدور الرئيسي؛ ولكنها أصبحت لا غنى 
عنها هنا أو هناك للتحالفات التي تمسك بالسلطة. فإذا أرادت هذه التحالفات أن تحافظ على 
موقعها لا بد لها من تلبية متطلبات اليمين المتطرّف في موضوع الهجرة والتعايش -والا يخشى 
من خسارتها لأصوات الناخبين. 

إن الكزينوفوبيا بصورتها الشاملة تترافق مع ما يجب أن نسمّيه الإسلاموفوبيا (معاداة 
الاسلام): حتی وان كان هذا الصطلح يستممل أحيانا بتجاوز. إن هتين النوعین من الرفض لا 
یتقاطمان الا جزئیا. ذاك أن الاسلاموفوییا لا تخص سوی جزء من الهاجرین. لکنها لا تتوقف 
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عند حدود البلد؛ مع ذلك فان غالبية الهاجرین الحاليين في أوروبا هي في الواقع من أصول 
إسلامية. واذ يُنظر الى مهاجمة الهاجرین على أنه عمل غير صائب من الناحية السياسيةء فإن 
انتقاد الاسلام تبر عملاً شجاعا؛ هكذا اذن تیب عصفورین بحجر واحد. 
إن لرفض الاسلام أسياباً عديدة, یمود بعضها الى آزمنة غابرة. لقد بدا الاسلام لفترة 
طويلة وکأنه منافضس للمسبحية. وهو الیوم يجسّد شکلاً من الحماس الديني الذي أمضى الأوروبيون 
ردحاً طويلاً من الزمن للتحرّر منه؛ فالعلمانیون یرفضون الاسلام إذن بطريقة آشد عنفاً من 
السیحیین. لقد استّعمرت البلدان الاسلامية من قبل القوى الأوروبية على مدی القرون السابقة؛ 
كم اضطة افو طون الق امي شوه الى اس اة یه انان هه فى لوقك 
نفسه مشاعر التفوق والحسرة. والیوم يأتي الستعمُرون السابقون للاقامة عندهم. وان لم يكن 
على شکل مستوطنین, فكيف لا یحقدون علیهم ؟ الى ذلك يضاف الحقد الذي یشعر به هؤلاء 
المستعمّرون السابقون والهاجرون الجدد. أو التحذرون منهم الذين آصبحوا آوروبیین. والذي 
يدفعهم الى توجيه قنابلهم الى لندن ومدرید. والى برلين وباریس : إن الخطر الذي بمثلونه ليس 
NY‏ أخيراء شاءت الجغرافيا (أو الجيولوجيا) أن تمتلك هذه البلدان المسلمة آهم احتياطات 
الطاقة الموجودة في كوكبنا. وحين يرتفع سعر الوقود أو فاتورة التدفئة النزلية. فإن الشعور 
بالتبعية إزاء من كانوا خاضعين سابقا هو إحساس مزعج. 
إن مجمل هذه الأسباب وغيرها من دون شك يدفع الى تفسير الأعمال الإجرامية أو 
المنفرة التي يقوم بها بعض المسلمين من خلال هويتهم الإیمانیةء لا بل من من خلال كونهم رعايا 
500 البلدان. إنطلاقاً من هذا التعمیم. یصبح سهلاً عبر التباسات متلاحقة: أن تدخل في 
النقاش العام خطاب التندید, وهو ما لا تتعرّض له أية مجموعة اجتماعية أخرى. يصرّح اشخاص 
معروقون إعلامیاً في أمكنة مختلفة من العالم بأن الاسلام يحض على الحقد والعنف. وبأنه 
الديانة الأسخف في العالم. وبأن آولاد الهاجرین یتکلمون لفة فرنسية ”مهشمة ( آشبه بخروف 
مذبوح في حوض الاستحمام ") أو بأنه لا بد من الشعور بالفخر حين نکون معادین للاسلام. 
في هولندا. نشر سياسي شعبوي متهور يُدعى بيم فورتوین کتابا بعنوان "ضن أسلمة ثقافتناٴ؛ 
وغداة اغتیاله (علی يد هولندي ‏ أصیل" ). آحرز الحزب الذي كان قد أسّسه 17 % من القاعد 
في البرلان. یصرح فیلیب دیوانتر رئيس حزب الصلحة الفلامنكية" في بلجیکا: ‏ الاسلام 
هو العدو رقم واحد لیس فقط في أوروبا وانما في كل العالم الحر" . آما الخبراء في الاسلام 
الذین تضاعفت آعدادهم فجأة فیشرحون بطيبة خاطر فضي وسائل الاعلام أن هذا الدین سییء 
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الخوف من البرابرة 
في جوهره ولا بد من محاربته. من هنا فإن حصيلة هذا الجو العادي یکون في أن الأشخاص 
النتمین الى الهوية الاسلامية یشعرون بأنهم منبوذون من الجتمع الذي يعيشون فيه ويتمسّكون 
أكثر بتقالیدهم الحقيقية أو التخیلة. 

لا یمکن للعلاقات الدولية. ولا للعلاقات بين مختلف الجموعات ضمن البلد الواحد أن تنعم 
بالانسجام بضربة عصا سحرية. إن آسباب الصراعات أو العد اوات هي حقيقية في آغلب الأحيان 
ولا تعود الى سوء تفاهم عابر. إلا آني أعتقد مع ذلك بأننا لا نصل الى نتائج محمودة حين نخوض 
الحرب في الخارج ونمارس عدم التسامح في الداخل. بالطبع لیس مطلوبا البتة الجنوح الى أي 
نوع من الطوياوية, ولا التوقف عن محاربة التهدیدات الارهابية بصورة فعّالة. إن اللجوء الى القوة 
السلحة آمر لا یمکن إلغاؤه من العلاقات بين الأمم أو مجموعات الأمم» لکنه یتطلب تحلیلاً أكثر 
دقّة لكل حالة خاصة. من ناحيتهاء لا تلفي الديمقراطية نهائیا النزاعات الداخلية, لکنها تقدّم لنا 
الوسائل لادارتها بطريقة سلمية. 

إن عملیات التدخل العسكري في السنوات الأخيرة لم تعط النتائج الرجوة. ومن الحتمل 
22 أن تكون الحصيلة ذاتها لتدخل ما في إيران كانت تهيىء له خطابات روساء الدول الفربية 
في عامي 2007 و 2008. إن اختیار وسائل عمل مختلفة لا يلل بشيء من الادانة التي یمکن أن 
نوجُھھا الى نظام تيوقراطي كالنظام الايراني, والی لجوئه لشرطة الأخلاق وقمع حرية الصحافة 
والى ظروف التوقيف في السجون, أو التصریحات المتحدية لرئيس هذه البلاد. فبدل السیر في 
ركاب المحافظين الجدد في واشنطن, على الاتحاد الأوروبي أن يدم المثال في هذا الجال. على 
أمل أن تتبع الولايات المتحدة خطاه. 

إن التخلي عن عدم التسامح لا يعني بأن علينا القبول بأي شيء. ولكي یتحلی كلامنا 
بالصدقية, لا بد من أن تنطلق الدعوة الى التسامح من توافق صارم حول ما يعتبر غير مقبول 
في مجتمع ما. وعلى وجه العموم. إن قوانين البلاد هي التي تحدّد هذه القاعدة؛ يضاف اليها 
بعض القيم الأخلاقية والسياسية غير المكتوية ولكنها مقبولة من الجميع. إلا أنه لا بد من التمييز 
بين هذه المجموعة القانونية التي نسمّيها كذلك الميثاق الجمهوري الذي یحدد حقوق وواجبات 
أي مواطن, وبين الخصائص الثقافية للأفراد التنوعة والتبدلة, ومن ضمنها الدين. إن تفسير 
النزاعات السياسية والاجتماعية من منظور ديني أو ثقا ( أو عرقي كذلك) هوفي الوقت نفسه 
مفلوط ومضر. ذ اك أنه يذكي الصراعات بدل أن بهد‌آها. انا القانون هو الاي یجب أن يسود حين 
یتعارض مع التقلید, لکنهما في آغلب الأحيان لا یتعارضان. 
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بین الخوف والحقد 
إن التقاء الأشخاض والجموعات التي تنتمي الى ثقافات مختلفة مخول اليوم وغدا لأن 
یتزاید آکثر فأکثر؛ والشارکون في هذه اللقاءات هم الوحیدون الذین باستطاعتهم الوقوف في 
وجه تحوّلها الى نزاعات. غتظرا لوسائل التدمیر التي نمتلکها حالياء يُمكن لتفجر هذه النزاعات 
أن يعرّض للخطر بقاء الجنس البشري. لذا من الضروري أن نفعل الستحیل لتلا ذلك. هذا هو 
مبرر وجود هذا الکتاب. 
من أجل ذلك لا يكفي أن نعبّر عن خسن النوایا أو أن نتفتی بفضائل الحوار؛ فمواجهة 
الوقائع وتحلیلها آمر لا مفرٌ منه. لذا اخترت أن اقوم بعملية تنقل دائم بين الحاضر والاضي. 
بين السياسة والأنتروبولوجیا» بین الحياة اليومية والفلسفة. وتلك هي السائل الأساسية التي 
سأعالجها في الصفحات التي تلي : 
البربرية واخضارة: إن الفصلین الأولين مخضصان وضع الوسائل التي ثيح لنا الحکم 
على الوقائع التي تجري تحت آنظارنا ووصفها. ونقطة البد اية هي التصنیفات الکبری التي 
نتمکن بواسطتها من أن نقیٔم مجتمعات العالم الختلفة ونحکم علیها إن كانت متوخشة أو 
متحضرة. وهذا ما سوف یسمح لنا کذلك أن نفهم ناذا لا تضمن الواصفات التقنية العالية 
أو جودة الأعمال الفنية الابتعاد عن البربرية. 
الهويّات ا جماعیة: يُمكن أن نميّز عدّة أصناف کبری من الهويّات : الانتماء التقایق. 
التضامن الدني, الالتقاء حول قيم آخلاقية وسياسية. إن الثقافة تأتینا من الآخرین, ولکل 
واحد عدة ثقافات؛ وهي دائماً عرضة للتمازج.وفي تحول دائم کذلك. یمکن أن تدخل 
مختلف الهويّات في نزاعات لا 7 من أن نتعلم كيفية إدارتها. هل أن وزارة للهُوية الوطنية 
يمكن أن تؤدّي دوراً مفیداً في مكان ما ؟ 
حرب العوالم: إن تحليل العلاقات بين المجتمعات أو البلدان يبدأ بمناقشة كتاب معروف 
لهنتنغتون. لا يجب تمويه النزاعات السياسية والاجتماعية بحروب دينية أو بصدام 
حضارات. إن ”الحرب على الإرهاب“ لیست چوا بمعنى الكلمة ولا هي في الحقيقة ضد 
لازهان إن انوت الذي آمبیع مشووعا بخص ل هلام اعرب هز اة الديقراطية: 
الإبحار في قلب ا خاطر: هنا تثار عدة حالات خاصة من النزاعات الداخلية في 
المجتمعات الأوروبية: مقتل تيوفان غوغ في آمستردام. الرسوم الكاريكاتورية الدانماركية 
للرسول الکریم؛ خطاب البابا في راتیسبون. واستکمالا للموضوع أتساءل عن كيفية التطور 
الحالي للإسلام وعن النقاش في البلد ان الاسلامية. 
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الخوف من البرابرة 


و سے 5 گے 
الهوية الأوروبية: إنها لا تحدد بمحتوی. وإنما بالوضعية التي تمنحها للاختلافات بين 
البلدان: أو الجتمعات: أو الثقافات. إن السياسة الخارجية للاتحاد الأوروبی ليست على 
مستوی انتظارات شعوبه. أقترح في النهاية تصورا حول حدود الاتحاد. 
أبعد من الثنائیات: آختم ببعض الأفكار حول حوار الثقافات وحول الاتجاه الذي يمكن 
أن تسلكه سياسة البلدان الغربية. 


لقد سعيتٌ وأنا أناقش هذه المسائل الحسّاسة التي لكل واحد منا رأي فيهاء أن أتجتب 


الأفكار التقريبية والالتباسات: والثنائيات وتعيين أكباش فداءء وأن أتحاشى كذلك أن أقدّم نفسي 
في وضعية محببة كنصير للضعفاء. إن القضية على قدر كبير من الأهمية تتجاوز الرّغبة في 
إرضاء الذات. 
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1 . البربرية والحضارة 


2 


ٹم يكن هناك !بدا من قيمة حضارية لا تنطوي على 
فكرة الأئوث3, واللین, والرأفة. واللاعتف والتعاطف مع 
الضعف...إن أول علاقة للطفل مع الحضارة هي علاقته 
بوالدته . 

رومان غاري» سیکون الليل هادا 


من أجل الکلام على العلاقات التي تقوم بين الشموب أو بين الجتمعات. لا بد لنا أولاً 
من التطرّق الى مسألة صعبة : هل یمکننا استعمال القاییس ذاتها للخکم على أفعال ناجمة عن 
ثقافات مختلفة؟ غالبا ما يبدو ننا في هذا الجال بأننا ما أن نتجاوز الوقوع کی افراط حتی نقع 
شي آخر. إن من یمن بالأحكام الطلقة. إذن العابرة للثقافات, يكون عرضة لأن يرى في القيم 
التي اعتاد علیها قیماً عالية. وآن یمارس ذوعا من التمرکز الاتني الساذج والترشائة اسان 
لکونه مقتنعاً بأنه يمتلك بشکل دائم الحقيقة والصواب. ویخشی أن يصبح خطيراً حقاً يوم يقرّر 
أن العالم بأسره يجب أن يفيد من الزایا الخاصة بمجتمعه. وأنه من أجل تنویر سکان البلدان 
الأخرى یحق له أن یحتلها. ذاك كان النطق الذي اعتمده منظرو الاستعمار في الاضي, والذي 
غالبا ما يلجأ اليه الیوم دعاة التدخّل الديمقراطي أو الانساني. إن شمولية القیم تهدّد إذن الفكرة 
القائلة بأن الشعوب متساوية فیما بينهاء كما تهدد بالتالي عالية الجنس البشري. 
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الخوفه من البرابرة 

الا أنه من ناحية آخری من يعتقد بأن کل الأحكام هي نسبية -قیاساً الى حضارة أو مان 
آو ظرف تاريخي- فهو مهدّد بدوره بالخطر, وان کان هذا الخطر معکوسا. إذا كان كل خکم نيمي 
خاضعاً للظروف, ألا ينتهي بنا الأمر یف مع کل شيء شرط أن يجري ذلك لدى غیرنا ٩‏ هکذا 
نتقبّل إذن أن الأضحية البشرية ليست مستنكرة بالضرورة بما أن بعض الجتمعات تمارسها؛ 
والامر نفسه ینطبق على التعذیب, أو الاسنتعباد. أن نقزر بأن هذا الشعب ناضح لتقبّل الحرية, 
وذ اك لاء يقودنا في النهاية لأن نترك کل واحد الى مصیره. بما في ذلك أنفسنا -لأن قیمنا ليست 
بالضرورة أفضل من قیم الغير. لفرط ما تتحوّل هذه النظبية/ألى نظام صارم فانها تفضي الى 
العدمية. وا كان کل راد -لأنه من حيث المبدأ متساو مع غيره- ٠‏ یختار قیمه بشکل اعتباطي. 
فاننا ی مچدلاوجدڈ الجنس البشري؛ لأنه لا يعود للناس عالم روحي مشترك. 

في الحم القب راهني نج القستا آمام خيارين أحلاهما مرٌ؛ إذ سر لاس اسان خن 
الدوغمائية والعدمية. إا مدعوون بوا للتعلیق على تصرفات وعادات فرد لختلف الفائاٹ رس 
ذلك نود لونجد بدائل آخری. اننا نرغب في الاعتراف بتنوع الجتمعات الانسانية, وأن يكون لنا في 
الوقت نفسه سلم قیم موخد وموئوق, بتیح لنا تحدید الاتّجاه الصحیح. ولکن کیف السبیل الی ذللك؟ 

من أجل التقدّم قلیلاً خی هذا الاثباك. ود الانطلاق من کلمة قديمة ذات مدلول قوي, 
وأستخدمها کخط موجه : انها كلمة بربري. 


ان تکون بربریا 

ليس في نيّتي البتة أن أؤرّخْ لهنه الكلمة وللأفكار التي تستحضرها, فهذا ما قام به العديد 
من الاختصاصيين 1 . اود قراءة بعض صفحات الماضي لهدف مختلف : الانطلاق من بعض 
الاستعمالات القديمة لهذه الكلمة من أجل تكوين معنى يمكن أن يفيدنا ضي الوقت الحاضر. لن 
نفتش لا عن القطيعة مع الماضي ولا عن المطابقة مع الحاضرء وإنما عن ترابط في المعنى. 

ان هذه الکلمة كما هو معروف وصلتنا من الیونان القدیمة حيت قان استعمالها شاف 
خاصة بعد الحرب ضد الفرس. فهي کانت تشکل تضادا ميم کلمة آخری» ومن خلال هاتین الگلمتین 
کان بالامکان تقسیم سکان العالم الى قسمین غير متساویین : الیونانیون. أي ”نحن والبرابرة, 
أي الآخرون ٠‏ أي الأغراب: ولكي يتم تحدید الانتماء الى هذه الجموعة أو تلك كان القیاس هو 
امتلاك اللفة الیونانیة؛ فالبرابرة کانوا اذن کل هوّلاء الذین لا یفهمون هذه اللغة ولا یتکلمونها, أو 
الاين ٹوا رکفت رققل سید 
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البربرية والحضارة 


يُمكن أن تراودنا الفكرة بأن ما من شيء یستحق الاعتراض على هكذا استعمال للكلمة, 
حتی وان کان أفلاطون سخر (في کتابه "السياسة ) ممن یتصرفون وكأن كل من هم غير 
یونانیین یشکلون مجموعة سكانية متجانسة, بینما هذه الشعوب لا تتشابه فیما بينهاء وأسوأ من 
ذلك. إنها لا تفهم لفات بعضها. ولکن. بعد كل ذلك. أن نميّز بين من یفهمون لغتنا وبين من لا 
پتهمونها لا يعني انتا تملاق كما وانما تعطی عطلومة مقیدة: عير أله ولا ميات سوف نمود انا 
سرعان ما ان بهذه الكلمة معنی ثان وحکم تقييمي, إذ ترافق التضاد برابرة/یونانیون مع 
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تضادٌ آخر -لنقله بصیفة تقريبية آولی-۰ "متوخشون" .و ”متحضرون“. 
ان توعش البربری غير ساد ينقد ومن ریف لأخری لا تعاظع الاشارات اض الا آنه 
من المکن أن نستخلص مجموعة مواصفات متقاربة وذ ات دلالة : 
أ إن البرابرة هم الذين یتجاوزون القوانین الأساسية للحياة المشتركة؛ فلا یعرفون تحدید 
السافة الطلوية في علاقتهم بذویهم : إن قتل الأم وقتل الأب وقتل الولد من جهة؛ وزنی 
بمحارم من جهة أخرى هي علامات أكيدة للبربرية. في احدی کتابات آوریبید. یقول 
شخص وهو يتكلم على آوراست قاتل أمه : توق بلد بربري» من تکون له هذه 
الجرأۃ۹“ 2 . في العقود الأولى من القرن الأولء سارہ وه و عاك جغرافيا يوناني, 
کتاہا يؤكد فيه أن سكان ارلندا هم من آكلة لحوم البشر بشکل شعائري. "انهم من آکلة 
لحوم البشر ومن آكلة العشب في الوقت نفسه: والأطفال يتغنون بفضيلة افتراس والدهم 
بعد موته . إنهم يقومون بذلك من أجل الاستحواذ على طاقتهء خالطين بذلك بين التمثل 
الروحي والالتهام المادي. 
ب إن البرابرة هم أولئك الذين يقيمون قطيعة فعلية بينهم وبين سائر البشر. يقدم 
سترابون هو نفسه الغالیین على آنهم برابرة لأن لدیهم عادة. كما یقول, تقضي بأن يعلقوا 
رژوس آعد ائهم في رقاب أحصنتهم لدی عودتهم من المعركةء ویجلبوها معهم الى دیارهم 
لیسمروها آمام آبواب منازلهم. [...] ویمکن أن نذكر عدة آشکال من الذبائح البشرية 
لدیهم" . فلو لجأنا الى التعمیم لأمكن القول إن الذین يلجأون بشکل منتظم الى العنف 
والحرب لحل خلافاتهم ينظر الیهم على آنهم قريبون من البربرية. آما نقیض البربرية 
فیکمن هنا في ممارسة الضيافة. حتی إزاء من لا نعرفهم. أو تعزیز الصداقة. بحیث 
تعطي للا خرین ما نود أن نتلقاه. 
كد موشر آخر للبربرية : في ممارسة الال الاکثر حميمية. لا یعیر البعض انتباها 
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الخوف من البرابرة 
لنظر الناس الآخرین. ففي ارلندا آیضاء حسب سترابون. "یضاجم الرجال على مراع من 
الجمیع أية امرأة“ 3 » كما لو آن الذین ینظرون اليهم هم حیوانات ولیسوا بن ا ان المیاء 
هوصفة انسانية بحتة؛ وهو يعني بأنني آقیم وزنا لنظر الآخرين. 
ث . إن البرابرة هم الذین يعيشون في عائلات منعزلة بدل أن يتجمّعوا في مساکن 
مشتركة, أو آفضل من ذلك, بدل أن يشكلوا مجتمعات تحکمها قوانین توافقوا علیها جمیعا. 
إن البرابرة هم من آنصار الفوضی والتعسف. وهم لا یعرفون النظام الاجتماعي. بطريقة 
آخری, تقترب من البربرية البلدان التي یخضم فیها الناس جمیعا لاستبداد طاغیة؛ فیما 
تبتعد عنها البلدان التي يعامل فيها الواطنون على قدم المساواةء ویمکنهم المشاركة بتسییر 
آمور البلد. كما في الدیمقراطية اليونانية. بالنسبة للیونانیین. يُعتبر الفرس برابرة 
لأمرین : لأنهم لا ینکلمون اللفة اليونانية. ولأنهم یسکنون بلدا خاضعاً لنظام استبدادي. 
"یا للاستبداد الذي یعبه الناس البرابرة ۱" تقول نبذة قديمة 5 . تذکر هيلانة بطلة 
مسرحية آوریبید التي تحمل اسمها عبارة لافتة ”لدى البرابرة الجمیع مستعبدون. ما عدا 
الشخص الذي یحکم ٩"‏ . 
ات مواصفات البرابرة هذه وغیرها انها من قلف التي سنأتي علی ذکرها لاحقاء یمکن 
أن نجمعها داخل صنف عریض واحد : إن البرابرة هم أولئك الذین لا يعترفون بأن الآخرين هم 
کائنات بشرية متلهم. وانما یعتبرونهم مُوازین للحیوانات فيأکلونهم. أو یحکمون علیهم بأنهم 
غير قادرین على التفکیر وبالتالي لا یستطیمون التفاوض (يفضلون القتال). وهم لا یستحمّون 
المیش آحرارا (فیخضعون لاستبداد طاغیة)؛ انهم یخالطون فقط من تجمعهم بهم رابطة الدم. 
ویجهلون الحياة الدينية التي تحکمها القوانین الشتركة (متوخشون في حالة تشتت). آما قتل 
الأب والزنی بمحارم فهي تصرفات غير موجودة لدی الحیوانات؛ والبشر الذین برتکبون هذه 
الویقات ینحون للتشبّه بالحیوانات. 
إن البرابرة هم آولئك الذین ینکرون الانسانية الكاملة للآخرين. هذا لا يعني بأنهم 
یجهلون فعلاً طبیعتهم الانسانية. أو یتناسون ذلك» وانما یتصرفون كما لو أن الآخرين لیسوا 
ببشر. أو لیسوا بشرا بصورة کاملة. إن هذا المعنى للكلمة غير مثبت بهذا الشکل الدقیق في 
اليونان القديمة. لکنه مع ذلك يستدل عليه من خلال الاستعمال. وهو لیس شمولیاً یمعنی أنه 
مقبول في کل مکان وزمان, لکن ذلك یمکن أن یحصل؛ وبما أن هذا التحدید لا یمثل وجهة نظر 
أية مجموعة سكانية خاصةء فإنه يمكن أن یعتمد من الجمیع. 
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إذا کان الغاليون یقطعون رژوس آعدائهم ویعلقونها في رقاب اأحصنتھم؛ فليس ذلك 
لأنهم ینظرون الى هؤلاء الرجال على آنهم قردة أو ذئاب. وانما لأنهم يريدون أن يُظهروا للملا 
انتصارهم على خصومهم -وهو انتصار ثمين لأن هؤلاء الخصوم هم بالتحدید بشر مثلهم. الا 
آنهم بنعلتهم هذه يرفضون أن یعاملوهم کأناس يشبهونهم. وينكرون علیهم الانتماء الى نفس 
انسانيتهم : إنهم لا يكتفون بهزيمة هوّلاء الأعداء؛ ولا حتی بموتهم. بل يجب أن یمرض على مرأى 
من الجمیع وعلی آبواب الدينة الذل الذي لحق بهولاء الخصوم القدامی وقد تحولوا الى مجرّد 
غنيمة باردة؛ هذا هو الذي یجعل من الفالیین برابرة. نقرأ لدی هیرودوت صفحة بغاية الوضوح 
حول هذا الوضوع. انتصر قائد اسبارطي یدعی بوزانیاس على الفرس, فقدم له يوناني من بين 
الحضور هذه النصيحة : إن الفرس في معركة سابقة قطعوا رأس ملك اسبارطة وعلقوه على 
عمود. وعلی بوزانیاس لكي ینتقم أن يعاملهم بالثل. فما كان من هذا الأخير إلا أن رفض بحدة : 
"إن هكذا تصرف یلیق بالبرابرة ولیس بالیونانیین. وحتی آننا نلوم البرابرة على فعل ذلك 7 . 
فالانقضاض على جثژث الأعداء الهزومین يعني بأننا نفعل بالآخرين ما لا نود أن یفعل الآخرون 
بناء وبالتالي نتشبّه بالبرابرة. حين يرفض بوزانیاس أن يقلد أعداءه» ویبرهن لهم بأنه قادر 
على التغلب عليهم في میدانهم. أي في مجال المت كانه تخل عن علاقة لاض ويتصيرف 

لقد دمج اليونانيون بين تعارضین: الأول يتكوّن من مصطاحات ذات قيمة أخلاقية مطلقة 
(بربري/متحضر)ء والثاني من مصطلحات محايدة. نسبیٰةء وقابلة للانعكاس (متمكن/غير 
متمكن من لغة البلاد). وسرعان ما قام مفكروهم بلحظ هذا الالتباس ودحضه. في القرن 
الثالث ق.م.وفي بحثه المفقود في الجغرافيا والإتنوغرافيا (لكن سترابون يستشهد به بكثرة) 
يحلل اراتوستين على الشكل التالي : في نهاية الكتاب يرفض اراتوستين مبدأ التقسيم الثنائي 
للجنس البشري بين يونانيين وبرابرة» والنصيحة التي أعطيت للإسكندر بمعاملة اليونانيين 
كأصدقاء والبرابرة كأعداء؛ ؛ من الأفضلء كما یقول. أن يكون المقياس هو التقسيم بين الفضيلة 
وعدم النزاهة, ذاك أن كثيراً من اليونانيين هم شریرون: وكثيراً من البرابرة لديهم حضارة 
راقیةء كالهنود والشعوب الآرية [والقصود هنا الفرس]. أو كذلك الرومان والقرطاجيون الذين 
يمتلكون مؤسسات سياسية بغاية التميّز ۱ . لایکتفی هنا بالإشارة الى أن اليونانيين وغير اليونانيين 
يتشابهون: وإنما بكون الفضائل الأخلاقية لا تتوزّع وفقا للفة التي نتكلمها. إن التعارض بين الرذيلة 


6 
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والفضيلة يجب أن يبقى قائماء ولكن لا يمكن أن ينسحب على تعارض آخر نحن و الاآخرون . 
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إن سترابون الذي يذكر هذه الأسطر لا يتوافق في کل شيء مع اراتوستين» ولكنه نفسه یتبنی 
احیانا الفهوم الس للبربرية : إن البرابرة هم آولئك الذین لا یتعنون اللفذ اليونانيه. "کما تا 
نحن لا نجید تكلم لفتهم " 8 ؛ فهو درك إذن أنه بنظر " البرابرة" الذین نجهل لفتهم. نبدو نحن 
را 

یمکننا أن نتساءل مع ذلك |ذا کان جمع العنیّین, المطلق والنسبيّء داخل الكلمة الواحدة 
ردا انی لدف افیرتاقین متا أن ھک لی المكسن می ذلك تواضئلا بان انت الأو 
لكلمة ”بربري“ -من لا يعترف بإنسانية الآخرين-. والعنی الثاني -من لا يتكلم لغة البلاد التي 
يتواجد فيها. إن الشخص الذي لا يمكنه أن يتكلم يبدو أنه غير مكتمل الإنسانية. إن استعمال كلمة 
”لوغوس“ (10808) للدلالة في الوقت نفسه على الكلام والعقل 5 القيمة المعطاة لامتلاك 
اللغة. إن جهل لغة الآخر يمنعني من التطلّع الى هذا الآخر وكأنه یتمنّع بكامل إنسانيته؛ وهو سوف 
ينظر الي بالطريقة نفسها. هكذا يصبح العجز اللفوي علامة نقص في الانسانية, وعلى هذا 
الأساس یتلاقی العنیان النسبيِ والطلق. إن الیونانیین الذي ينعتون الأغراب بالبرابرة يُغفلون 
في الحقيقة أن یقولوا بآنها بربرية مؤقتة ويُمكن معالجتها بسهولة : يكفي لذلك أن نتعلم لغة 
الآخرين الذین نقیم فیما بينهم» أو أن نرجع بکل بساطة الى دیارنا. إن الجهل الذي یتسم به 
الفریب هو شکل عابر من أشكال البربرية. 

یمکن أن نستنتج خلاصة أولية من هذا الاستذکار السریع للماضي. إن مفهوم البربرية 
یکتسب مشروعیته. ویمکننا أن نستخدمه لكي ندل في أي زمان ومکان على أعمال ومواقف أولئك 
الذين الى حذ ما یقذفون بالآخرين خارج إطار الانسانية. أو یحکمون علیهم بآنهم مغایرون 
عنهم بصورة جذرية. أو یماملونهم بطريقة مخزية. إن معاملة الآخرين على آنهم لاانسانیون 
ووحوش ومتوخشون هي أحد آشکال هذه البربرية. وهناك شکل مغاير یتمثل بالتمییز المؤسّسي 
تجاه الأخرين: امم لا ینتمون الی مجموعتي اللفوية. أو فريقي الاجتماعي, أو نمطي النفسي. 
ویمکن أن نوازن لقا هذا الحكم حين نلاحظ أن الانطباع الذي يتولد لدينا أحياناً عن البربرية 
هو انطباع خادع : يمكننا أن نتخطی بسهولة مسألة جهلنا للفة البلاد. كما أن هذا الجهل یمکن أن . 
یکون قدر کل واحد منا. إن كل استعمالات کلمة بربري لا تتطابق مع تحدیدنا للكلمة, ذاك آننا 
نلجأ اليه أحيانا من أجل تشویه صورة الذین لا يروقون لنا أويعتدون علینا. آومن أجل تحویل القوة 
الى حق. أو لكي نموه رغبتنا بالتسلط عن طریق التدخل الانساني والنضال من أجل العدالة. إلا أنه 
بالرغم من هذه التجاوزات. یستحق هذا النهوم بالذات أن يحافظ علیه. 
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إن هذا التوجه لا يتلاءم مع ذاك الذي آورثنا إياه التقلید السيحي. ففي اطار هذا التقلید 
كنا نميل بالأحرى لاعتبار أن مفهوم ”البربري“ یقع خارج السیاق. لأنه یتطابق بصعوبة مع 
الرسالة الجامعة للذین. يقول القديس بولس في رسالته الأولى الى أهل کورنتس 9 : ”إن في 
المالم أنواعا متعددة من اللغات؛ وما من واحدة منها لا تعتبر لغة؛ فإذا كنت لا أعرف لغة أكون 
عند الناطق بها بربریاً ویکون الناطق بربرياً عندي . اسنا النحو آصبحت البربرية لا تعدو 
کونها وجهة نظر. بالنسبة للمسيحي الحقيقي, ما يهم هو الوحدة في الایمان. وکل الفروقات بین 
البشر لا آهمية لها. یلخص القدیس جیروم (في العام 395 م۰) مجموعة آقوال لبولس الرسول 
على النحو التالي : "ما أن نتجدد بالسیح لا یمود بیننا لا يوناني ولا بربري, لا عبد ولا حر لا 
بعل ولا ارام بلق جما با اة من نة ر2“ 10ء من هة النطی لا يعود من 
سبب لبقاء فئة البرابرة. ومع ذلك فانه في العالم .الذي یقطنه السیحیون لا یمکن التخلي عن 
توصیف البرابرة؛ ولکن لیس لتعیین کل الذي یتکلمون بصورة سیثة أو لا یتکلمون آبدا اللغة الحلية, 
وانما للإشارة من بین الأغراب البعیدین الى أولئك الذين یشکلون تھدیداً ويتميّزون بوحشیتهم 
ولاإنسانيتهم. وهذا ما ینطبق على القبائل الجرمانية التي نزلت من الشمال لتنهب الامبراطورية 
الرومانية. أو قبائل الهانس التي أتت من السْهوب النفولية. 
إن التنازع بين الدلولین الممكنين لكلمة ”بربري“ -العنی النسبيّ (غریب لايُقهم )؛ والعنی 
الطلق (قاسي القلب)-: سوف يبرز بقوة بدءاً من القرن الخامس عشر زمن الرحلات الکبری 
التي قام بها الأوروبیون الذین سعوا لتصنیف مجموعات من البشر لم یکونوا حتی ذاك التاریخ 
على معرفة بوجودها. هل هوّلاء الناس ینتمون الى البرابرة بالعنی الطلق ولیس النسبي ٩‏ كان 
يحلو للبعض أن يعتقد ذلك . خاصة وأنهم بعد أن نظروا اليم ككاثتات دونية. آصبح بالامکان في 
هذه الحال إخضاعهم للاستعباد. أو قتلهم دون أن يشكل ذلك عبتا على الضمير. في ا مقابل؛ لا 
نعجب في أن نری برتولوميه دو لاس کازاس» وهو مسيحي ورع تجند للدفاع عن الهنود. يعارض 
أي تأكيد على دونيتهم, وبالتالي أي ربط ثابت بين برابرة و هنود" . إن لاس كازاس يعرف 
المعنيين للمصطلح. ولكن أيا منهما بنظره لا ينطبق على السکان الأصليين لأميركا. فالإسبان 
يبزونهم باللاإنسانية من جهة؛ وهم أكثر جهلا للفات یه جیا آخری. شیعت أن دک 
بكلمات سترابون وبولس الرسول» يختم بالقول : نسمّي رجلاً بالبربري قياساً على آخر, لأنه 
غريب في طرائق كلامه ويلفظ بشكل سيىء لغة الآخر. [...] ولكن من هذا النظور ما من شخص 
أو عرق إلا ويكون بربرياً بالقارنة مع رجل آخر أو عرق آخر. [...] هكذا مثلما نعتبر أهل الهند 
برابرۃ, فإنهم ينظرون الينا على النحو ذاته لأنهم لا یفهمون لغتن“ 11. 
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إن الكتاب الذي دون فيه لاس كازاس ملاحظاته لم يطبع لقرون عدة. لکن آفکاره انتشرت 
في كل أنحاء آوروبا. بعد عدة عقود.وضي فرنساء قام مونتاني باستخدام مصطلحات مشابهة من 
أجل تفسير البربرية : إنها ليست سوى مظهر خادع ينجم عن عدم فهمنا للآخرين. إنه يشجب 
تصرّف مواطنيه الفرنسيين الذين في سفرهم الى الا رج لون دا الانكماش على آنفسهم. 
خالطين بين الفضيلة والعادة, مثل الأشخاص الذين كان يهزأ منهم اراتوستين : ”ما أن يلتقوا 
بأحد مواطنيهم في هنغارياء حتى پھللوا لهذه الصادفة الحلوة : ها هم يحتشدون ویلتحمون 
ويدينون كل هذه التقاليد البربرية. لماذا لا تكون غير بربرية. لأنها ليست فرنسية 5 . ومن هنا 
عباراته الشهيرة التي يناقش من خلالها لقاءه مع آكلة لحوم البشر في أميركا : "ما من شيء 
متوخش وبربري في هذه الامة. كما ۳ سوى أن كل واحد یعتبر بربرياً كل ما لا يتلاءع مع 
عوائده" 12 . لقد بقیت هذه العبارة راسخة في الأذهان. وهي تستخدم تلقائیاً للتندید بالتمرکز 
الاتني. كيف لنا ألا نقبل بأن نعت الآخر بالبربري لأننا لا نتکلم اللفة نفسها هو موقف غير متماسك 
ولا یمکن الدفاع عنه ٩‏ إلا أننا نجد في النصوص نفسها بأن مونتاني. وکما فعل لاس کازاس من 
قبله. لا یستطیع الامتناع عن استعمال مصطلح البربرية في معناه الطلق الدال على الفظاظة, 
وانما لكي یندد هذه المرّة بالأوروبيين الشزیرین. إن البربرية غير موجودة, وان وجدت, فإننا أكثر 
بربرية من الهنود ! إن الشمولية المسيحية تلتقي هنا مع إبراز قيمة المتوخشين الطيبين. 

مامه جهضا اننا سنتوقف وفيت الان علق المتن المطلق نة "بریزی فق (البرايرة 
هم آولئك الذين لا یقزون بإنسانية الآخرين التامة)؛ وإذ نفترق عن المنظور السيحي, فإننا 
نفترض بأن البربرية موجودة بذاتهاء وليس فقط من خلال نظرة المراقب الساذج؛ وأنها تشكل 
كذلك فئة ذات أهمية كبرى. 

إن البربرية تنجم عن سمة لدى الکائن البشري يبدو من الوهم أن نأمل في استئصالها 
نهائياً في يوم من الأيام. إنها لا تتلاءم إذن بالنسبة الينا مع فترة محدّدة من تاريخ البشرية, 
القديم أو الحدیث: ولا مع أية مجموعة من الشعوب التي تنتشر على سطح الكرة الأرضية. نها 
فينا كما لدى الآخرين؛ وما من شعب أو فرد لديه الحصانة ضد إمكانية القيام بأعمال بربرية. 
فرجل ما قبل التاريخ الذي كان يقتل مثيله في المغارة المجاورة؛ وقایین الذي قضى على هابيل؛ 
والطاغية المعاصر الذي یعذب خصومه...كل هؤلاء يتشاركون بنفس النزعة البربرية التمثلة 
بشعور التنافس القتال الذي يجعلنا نرفض بأن يكون للآخرين حق الحصول على نفس المباهج 
ونفس الخيرات التي نرغب ضي التمتع بها. 
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ليس باستطاعتنا القول إن البربرية هي لاانسانية. الا إذا افترضنا كما كان يفعل رومان 
غاري: "ان هذا النحی اللاانساني يشكل جزءا من الانساني. طالا لا نعترف بأن اللاانسانية هي 
آمر إنساني؛ فإننا نعيش في كذبة مقبولة " 13 . حين یتصرف الناس بصورة مشينة, فانهم لا 
یتخلون البتة عن کونهم بشرا. لا بل إن أفضل مزایاهم وأسوأ معایبهم. وهوما نسمیه_ |نسانیتهم؟ 
و الاإنسانيتهم , یمود للأصل نفسه. وهذا ما تبیّنه روسو بشکل جیّد حين کتب : ”إن الخیر 
والشر یجریان من النبع داه وهذا النبع لیس سوی رغبتنا الجامحة في أن نمیش مع الأخرين: 
وقدرتنا على أن نتماهی معهم. وشعورنا بالانتماء الى إنسانية مشترکة. إن الباحثين العاصرین 
في الرئیسات يؤكدون هذا الحدّس. ”إن الرأفة والفظاظة ترتبطان بالطاقة التي یمتلکها الفرد 
في أن يتخيّل تأثیر موقفه في الآخرین“ 14 . إن هذه الملكة هي التي تحشّا على مد يد العون لن 
هم بحاجة الیناء حتى ولو كانوا مجهولين مناء وعلى الإقرار بأن كرامة الآخرين مساوية لكرامتنا 
حتی ولو کانوا مختافين عنا. ولکنها هي أيضا التي تسیر خطانا حين تخضع الآخر للتعذیب أوحين 
ننخرط في حرب إبادة جماعية : إن الآخرين هم مثلناء ولدیهم مثلنا نفس نقاط الضعف. انهم 
یتوقون الى نفس الخیرات. لذا لا بد من |زالتهم عن وجه الأرض. وسوف نعود الى هذا الوضوع 
حين يجري الکلام على التعذیب. 


ان تكون متحضرا 

ذ] کنا نمتلله مصطلحاً ذات مضمون مطلق للدلائة علی " البربري" فان الا سیکون 
مماثلاً للدلالة على نقيضه. فا لتحضر هو الذي في کل مکان وزمان يعرف كيف یر بانسانية الا خر 
التامّة. ولتحقیق ذلك لا بد من الرور بمرحلتین : في الأولی. نکتشف بأن للآخرین آنماط عيش 
مختلفة عنا؛وفي الثانية, نتقبل بأنهم یتشارکون معنا بالانسانية نفسها. إن القتضی الأخلاقي 
یترافق مع بعد فكري : إن ایصال فكرة وجود هُويّة غريبة الى القریین منا. أكانت هوية إفرادية 
أو جتماعية: کشر ملا حضارياء لأننا تمه هده الطريعة ایرد ا اَی متا كان الکن 
یساهمون في تراجع البربرية هم العلماء والفلاسمة والفنانون. إن فكرة الحضارة تختلط إذن 
انی حد کبیز مح ما تممه کانط ال الشترل. آو آیضا الفکر النفتم " 15: آي مت انطاقة 
في أن نطلق آحکاماً تأخذ بعین الاعتبار التمثلات الخاصة بساگر الناس على الآرض, مع التخلص 
ولو جزئيا من التشوّهات العائدة للتمرکز حول الذات أو التمرکز الإتني. يرى كانط في امكانية 
أن یضع الرء نفسه مکان أي شخص آخر وسيلة لكي يحقّق الکائن البشري رسالته. في الحقيقة, 
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لا يمكن لأي فرد. ولا لأي شعب بالطبع؛ أن يكون وال ' بشكل كامل إذا اعتمدنا هذا المعنى 
للكلمة : يمكنه فقط أن يكونه جزئياً ؛ والشيء نفسه ينطبق على ”ٌالبربري . إن الحضارة هي أفق لا 
يمكن الاقتراب منه» والبربرية قاع نسعى للابتعاد عنه. ولا يتطابق أي واحد من هذين المفهومين مع 
أشخاص محدّدين. فالأعمال والواقف هي التي تكون بربرية أو متحضرة؛ وليس الأفراد أو الشعوب. 
إن الأشكال التي يتخذها السير باتجاه الحضارة هي أشكال متعدّدة. أحدها يتعلق بالتوسّع 
الذي نعطیه للکیان الذي تطلق عليه هنا اسم چن في نص صغير يعود لسنة وفاته. وهو 
بعنوان ” أزمنة الثقافة الاجتماعية ؛ یمرض غوته لسلم من القیم. في الأسفلء في الکان الأقرب 
للبربرية؛ تقف الجموعة البشرية التي لا نجد فیها إلا الأفراد الذين یشبهوننا. وهذا التوصیف 
لا یبتعد كيرا عن ذاك الذي یقدمه علماء التحجٌرات واختصاصیو علوم ما قبل التاریخ : في 
الأصل كانت کل واحدة من الجموعات الانسانية تسكن في مکان منعزل, ولم يكن وجود الأغراب 
مقبولاً: ولم تكن معاداة الأجانب موضع نقاش, لأن کل شخص مجهول کان عدوٌاً محتملا. وقد 
آنجزت الخطوة الأولى باتجاه الحضارة حبن التقت هذه الجموعة بمجموعات آخری وأقامت معها 
اتصالات مطولة؛ وتبعتها خطوة أخرى حين شکلت هذه الجموعات سوية کیانات راقية : شعب. 
7 الد رة الأغلى حن بلقت هذه 9 799 
مُثلاً علیا مشتركة مع سائر أفراد الجنس البشري» وحين أبدت استعدادها مثلا ”لأن تصدّف كل 
الآداب الأجنبية بنفس مستوی الأدب الوطني" 16 . 
2 او دی على الذات یتعارض هنا مع الانفتاح على الآخرين. أن تعتقد مجموعة بأنها 
0 تتصف بالإنسانية؛ وترفض بأن تتعرّف الی رو پر ہو رہ۲ الخاصة. 
تقدّم شیثاً للآخرین, وأن تبقى عمداً متقوقعة في بيئتها الأصلية. فذاك هو مؤ شر للبربرية؛ 
أما مت بتعددية المجموعات والمجتمعات والثقافات الانسانية. والوقوف على قدم المساواة مع 
الآخرین. فهذا جزء من الحضارة. إن هذا الانفتاح التدريجي لا يختلط مع مناصرة الأجانب أو 
مع التفضيل المنهجي للأغراب, ولا مع أي تعلق جامح بالمغايرة؛ إن المقصود بكل بساطة هو القدرة 
المعقولة على الإقرار بإنسانيتنا المشتركة. 
هناك طريقة أخرى للانتقال من البربرية باتجاه الحضارة. تقضي بالانفصال عن الذات 
وو دہ ل بأعين الآخرین. ما يعني تقديم حُكم نقدي لا ينال الآخرين 
فقطء وانما یتوجه کذلك الى ذاتنا. في العلاقات الاجتماعية. حين تلم عن التفضیل الدائم 
لوجهة نظرنا. نقترب من الآخرین. هنا آیضاء لیس الطلوب آن نلجاً الی الحط من قدرنا علی 
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حساب الاعتزاز بما قد أنجزنا : إن ذلك يعني التجاهل بأنه لا البربرية ولا الحضارة تعطیان 
و اا للاشخاص, وانما تصفان وضعياتهم وأعمالهم. التي یکون بعضها موضع فخر 
وال ر موضع ا في القایل. من الفید لنا حين یکون دلت 0" أن تكون لنا القدرة على 
توجیه نظرة متفخصة الى ذواتناء والی جماعتناء والی الشعب الذي ننتمي الیه. لكي نکون على 
اکفتاادیان كتكى نات مگنا تحن أن توت اعمال یڈ 

ان هتاك شکلاً آخر مختلفاً سکم باتجاه الحضارة, يقضي بان تعامل قوانین البلاد التي 
نقيم فيها جميع الواطنین على قدم الساواة. دون تمییز في العرق أو الدین أو الجنس؛ إن البلاد 
التي تحافظ على التمییز, أكان ذلك بصيغة امتیازات مشروعة أو تفرقة عنصرية. هي في القابل 
بلاد آقرب الى البربرية. ويوازي هذا الأمر الابقاء على العبودية. إن الدولة اللیبرالية هي أكثر 
تحضرا من نظام الاستبداد. لانها کات الحریة ذاتها للجمیم؛ إن الدیمقراطية هي آکثر تحضرا 
من النظام الملكي القدیم, وکذلك آکثر من أية دولة إتنيّة. لأن هذه الأخيرة تحافظ على نظام 
الامتیازات. للسبب نفسه. وانما في مجال آخر. یعتبر السّحر آکثر بربرية من العلم : فالأول 
یفرض تمییزا لا مجال للحد منه بین من یعرف ومن لا یعرف فیما الثاني یعتمد على الشاهدات 
والتحلیلات التي تخلو من الأسرار. وبإمكان أي شخص أن یجربها بدوره. إن الحوار الذي يؤمّن 
وضعية متوازنة بين كل المشاركين هو شكل من أشكال التواصل أكثر تحضّراً من الخطب المملّة حيث 
ينطق آحدهم بآمور یمتبرها يقيتية: فیما الآخرون یستمعون؛ وهو آکثر تخضرا من كلام وسيط 
الوحي أو المتنبّىء أو العراف. إن القبول باقتراح دون نقاش أو بفعل الثقة العمیاء یفترض أن مُرسل 
الرسالة ومتلقيها لیسوا بمتساوین؛ آما القبول به بفعل تحکیم العقل فانه یضع الإثنين على نفس 
الستوی, وبالتالي فان المارسة الأولی هي أكثر بربرية من الثانية. 

إن من يُعتبر أكثر تحضّراً داخل جماعة هو الذي يعرف أكثر من غيره قوانینها وتقاليدهاء 
لأن هذه المعرفة تتيح له أن يفهم تصرّفات ومواقف سائر أعضاء مجموعته. فيقرّبهم أكثر من 
إنسانيته بالذات. إن فكرة الحضارة تفترض معرقة الماضي. أما النموذج الآخر فهو شخص 
محدود في فهمه وتعبیره. جاهل للقوانين الشتركة. يحكم على نفسه بصورة حتمية ألا يتحرّك 
الا ضمن مجموعته الصفيرة مستبمدا عنها الآخرین. إن البربري یرفض أن يجد نفسه في ماض 
يتميّز عن حاضره. إن التهذيب (001166556) الذي هو تعلم العيش مع الأخرين كير دور 
خطوة أولى نحو الحضارة؛ وليس على سبيل المصادفة إن يكون لكلمة (001166) الفرنسية فيما 
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إن التعذيب والإذلال والألم الذین نتسبّب بهم للآخرين هم من جانب البربرية. والأمر 
ینطبق کذلك على ای ویصورة أو علی القتل الجماعي, اونا مهما كان انا الذي 
نستخدمه لتحديد الجموعة التي نود إلغاءها : العرق (أو مواصفات شكلية ظاهرة). الإتنية, 
الدین الطبقة الاجتماعية. أو القناعات السياسية. إن حروب الابادة الجماعية لم تخترع في 
القرن العشرین, ولکن لا یمکننا أن نتجاهل بأنها استعرت في هذا القرن من مجازر الأرمن في 
ترکیا. الى " الکولاك" (النبلاء الکبار الستحوذین على الأراضي الفلاحية) و البورجوازیین؟" 
في روسیا السوفياتية. والیهود والغجر في ألمانيا النازية. وسکان الدن في کمبودیا. والتوتسي 
في رواندا. .ان القيام بالحرب هو أكثر بربرية من حل النزاعات بالتقاوض, هذا 01 
راون قدا . ولكنه عمل بربري أيضاً حين تقوم جماعة كاليزيدية ( التي تسكن شمال اعت 
برجم فتاة شابة لأنها وقعت في غرام شاب سني لا ينتمي الى جماعتها. آما خيار انشاء محكمة 
في نورنبرغ في نهاية الحرب العالية الثانية. آي اطلاق أحكام مطابقة للقانون بدل اللجوء الى 
تصفية الحسابات» هو على العکس من ذلك علامة حضارة. مهما كانت الثغرات والتنافضات 
الداخلية في هذه الحکمة؛ والأمر ینطبق على قیام لجنة الحقيقة وامصالحة في جنوب افریقیا 
(أو في أي مکان آخر). التي تتيح بألا یصنف کل المدافعين عن النظام القدیم في خانة الوحوش 
والجرمین أو النحرفین السادیین. 

لقد استعملتٌ في السابق عبارة النزعة البربرية لأدلٌ على هذه الطاقة البشرية التي 
تمكن من الهْزء بانسانية الآخرین, ولكني في الحقيقة لا أعتقد بأن هكذا نزعة توجد بصورة ذ اتية 
مستقلة: ائنا نعرف أن فروید في کتاباته المتآخرة حاول تقدیم حياة الفرد وکأنها الممترك الذي 
تتواجه فيه نزعتان, واحدة تدفع باتجاه الحضارة. والثانية تشد نحو البربرية. فهو يذكر في كتابه 
"قلق تالكا + بعد الاق ك م ممت فو اإھارڈیر ا عاسضا گرم أن ر 
الصراع بين الإيروس ( الحب والرغبة) والوت. بين نزعة الحياة ونزعة التدمیر؛ كما هو حاصل 
في الجنس البشري . إن العدائية تشكل نزعة بدائية وذاتية للكائن البشريء والحضارة تجد 
فيها العائق الأكثر خطورة". حسب فرويدء لا بد من التنيّه لهذه النزعة البربرية, لأننا نميل بشكل 
تلقائي الى إخفائها عن ذواتنا : ”إن من يحبّون حكايات الجن يديرون الأذن الصمّاء حين نكلمهم 
على هذا الميل الفطري لدى الإنسان ل " الأذية » والعدوائية: والتدمیں اذن للوحشية” 17 . 

وهناء لكوني أفترق عن التفسير الفرويديء لا يسعني إلا أن أكرّر قناعتي : إن هذه الأعمال 
تجد منبعها في نفس ”نزعة الحياة” التي تحفزنا على أعمال الحب؛ والفارق لیس في الدافع 
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الأساسي ولا في الهدف الذي نسعی للوصول اليهء وانما في الوسيلة التي نستخدمها لبلوغه. إن 
شعوري بالنقص یمکن أن یعوضه الحب الذي يكنه الآخر لي أو خضوعه الکامل لي. فالبربرية 
والحضارة لا تشبهان فوّتين تتنازعان من أجل السيطرة. بقدر ما تشکلان قطبين لحور. أو فئتين 
آخلاقیتین تسمحان لنا بتقييم الأعمال الانسانية الخاصة. یمکننا في القابل أن نتقبّل فکرة رومان 
غاري التي ذکرناها في مطلع الفصل : إن مصدر الحضارة. الذي هو هذا الأخذ بعين الاعتبار 
لانسانية الآخر؛ ینجم من أن الکائنات البشرية مَلزمة لفترة طويلة أن يهتمّ جزء منها بصفاره 
لتأمین بقائهم على قید الحياة: فیما یکون الجزء الآخر مرتهن لهذه العنایة؛ خلافاً لا يجري 
لدی الأجناس الحيوانية. حیث تمتد فترة الحماية والعناية ما يقارب العشر سنوات. لا تقتصر 
فيها المشاركة على الأم وانما على الأب كذلك. إن هذه المارسة المطؤلة للعناية بکائن أضعف منا 
ساهمت من دون شك بتفتّح مشاعر الرّفق الضرورية لحلول الحضارة. 

لقد أوضحتٌ هذه الفئات من خلال أمثلة استقيتها من بلدان مختلفة ومن حقبات متنوعة. 
هل يعني ذلك أن البربرية هي نفسها في كل زمان ومكان ؟ بالطبع لا. وما أن يُحدّد معنى الکلمات, 
يمكن الاتطلاق فى عمل تاريخي وتصنیفی؛ وکتابنا هذا يتناول فعلاً الأشكان التي تتهذها 
البربرية والحضارة في الحقبة العاصرة. في الوقت التي تتكثف فيه الاتصالات وتتسارع بين 
مختلف التقافات. 


من الحضارة الى الثقافات 

إن الحضارة تناقض البربرية. إلا أن معنى الكلمة الأولى يتغيّر كثيراً لو استعملناها بصيغة 
الجمع. فالحضارات لم تعد تتطابق مع فة أخلاقية وفكرية لازمنیةء وإنما مع تشكيلات تاريخية 
تظهر وتندثر وتتميّز بوجود عدة مواصفات ترتبط بالحياة المادية كما بالحياة الفكرية. بهذا العنی 
نتكلم على حضارة صينية أوهندية؛ فارسية أو بيزنطية. 

خلافاً لا یمکن أن نلحظه فیما یلق بالعنی الزدوج لكلمة بزيري ٠‏ آي العنی الب 
والعنی المطلق. اللذین تقوم فيما بینهما استمرارية معيِنة, ویشکلان نوعا من الهرمية. فإن العنی 
الزدوج لكلمة ”حضارة المتمثل بالمفرد والجمع يولد صيفتين مستقلتين الواحدة عن الاخری. 
فلكي أزيل أي التباس, ارتأيتٌ إذن أن أستعمل هنا كلمة "حضارة بصيفة الفرد فقط. وآن آشیر 
الى معنى الجمع بأحد المرادفات القریبةء والتي تحمل بكل حال العنی المزدوج نفسه؛ عنيتٌ كلمة 
ثقافات بصيغة الجمع. إن مصطلحي " حضارة" و تقافة استعملا بشکل مفاير في مختلف 
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اللغات الأوروبية؛ وعلی يد مختلف الکتاب. فالكلام هنا على الحضارة سيكون 027+ 
في مواجهة البربرية؛ أما الكلام على الثقافة فسيكون بصيغة الجمع. 

وفع ذلك لايك هن أن نضيك أنه ند كترم فرتین الخدت فی اند معتی اشمل 
ناذا ات کان جس تھا عرانها لم شاوی راو مهنا الوك رع 
علماء الإتنولوجيا (علم الأجناس البشرية). فلقد لاحظوا بالفعل أن الجتمعات التي يخضعونها 
للدرس, والتي لم يكن لديها في أغلب الأحيان كتابات وأبنية أثرية وأعمال كتلك التي نقرنها عادة 
بفکرد الشقافة: تف مخ ذلف ممازسات وآدوات مصنطتمة كنت دور مشابها؛ وقد أطلفوا عاونا 
بدورهم :اشم قاقات . لقد فرض هذا العنی "الاتتولوجي" نفسه الیوم؛ أضف الى ذلك أن 
الإتنولوجيا تسمّی کذلك ‏ الأنتروبولوجیا الثقافية . فإذا ما آخذنا الكلمة بهذا العنی الواسع؛ 
الوصفي ولیس التقييمي. فإن لکل مجموعة إنسانية ثقافة . وهذا هو الاسم الذي يُعطى لجمل 
الواصفات التعلقة بحیاتها الاجتماعية. وبطرائق عیشها وتفکیرها الجماعية. وبأشكال وأسالیب 
تنظیمها للزمان وللمكان: وهذا يتضمّن اللغة والدین والبنی العائلية وأنماط بناء النازل والالات 
وطرائق المأكل واللیس. بالاضافة الى ذلك. إن أعضاء هذه الجموعة -وهنا لا يجب أن يغيب 
عن بالنا بأنهم قد يُعدُوا ببضعة عشرات فقط أو بمئات الملايين- يستبطنون هذه المواصفات 
بصيفة تمثلات ذهنية. فالثقافة توجد اذن على مستویین شديدي الارتباط : مستوی المارسات 
الاجتماعية. ومستوی الصورة التي ترسمها هذه المارسات في ذهن أعضاء الجموعة. 

إن ما يحدّد الطابع ”الثقاے لهذه المارسات الاجتماعیة ليس مضمونها .وانما انتشارها: 
ذاك أن الثقافة هي بالضرورة جماعية : إنها ته تفترض سلفاً التواصل التي تفتبر أحد نتائجه. ومن 
خیت هي مان عم فا اناف کذالف سير جاه تجا 0ص0 
خريطة تتیح لنا تحديد الاتجاه في هذا العالم؛ أن تمتلك ثقافة يعني أنه يوجد تحت تصرّفك 
تنظیم مُسبق للتجرية الماشة. ان الشتافة ترتکز في الوقت ذاته علی زاكرة جماعية (اننا نتعلّم 
اللغة ذ اتها, والتاریخ ذ ات والتقالید ذ اتها ) وعلی قواعد عيش مشتركة ( أننا نتکلم بطريقة ت 
مفهومین من الآخرین, ونأخذ بعين الاعتبار اصطلاحات معمولاً بها في مجتمعنا) ! والثقافة تتّجه 
في الوقت نفسه الى الماضي والی الحاضر. 

هذا هو الرأي الذي یتشارك فيه علماء الاتنولوجیا في القرن المشرین. یکتب برونیسلاو 
مالينوفسكي : :ان الثقافة هي جهاز زخب [ ...] يتيح للانسان أن يواجه الشاکل ا ملموسة والمحدّدة 
التي تطرح عليه“ . وحسب كلود لیفي-شتراوس, إن الثقافة تتضمّن .3 الواقف والکفایات التي 
يتعلمها الانسان بوصفه عضوافي مع ٠‏ . شنت کاشورد غيردن بات" EY‏ 


32 


البربرية والحضارة 


مستقلة عن الثقافة. فبدون البشر لا وجود للثقافة بالطبع؛ ولکن کذلك؛ وبصورة أكثر دلالةء بدون 
ثقافة لا وجود للبشر ‏ 18 . إن من طبيعة الکائن البشري أن تکون له ثقافة. 

لماذا الأمر على هذا النوال ٩‏ یمکننا أن نشرحه بالمیّزات الطبيعية للجنس البشري. 
فالبشر بالقارنة مع الحیوانات الأخرى یتمتعون بحزية کبری ازاء محذداتهم البيولوجية؛ فمن 
مكان الى آخر نراهم يختارون أغذيتهم التنوعة, وينظمون بشكل مغاير مسكنهم أو مسار يومهم, 
ويهتمون بأنسالهم بطرق بغاية التنوع؛ ویعبرون عن مشاعرهم بأساليب مختلفة. قد تعمّنا الحيرة 
والفوضى لو أن المجموعات التي نولد ونترعرع فيها لم تكن قد كردت مها طن الخارات: 
لتقلصن رد الطريقة يقة الدی الشاسع للإمكانيات المتاحة. إن الثقافة تُكمل مهمّة علم الوراثة. وكما 
يُضيف غیرتز : ”في الحصّلة اننا حیوانات تعاني من النقص أو من عدم الاکتمال وهي نتمّم 
نفسها وتستکمل ذ اتها بواسطة الثقافة. [...] بین ما يمليه علینا جسدنا وما يجب أن ندرکه لكي 
نعمل بشکل طبيعي, سو دیامن ای بأنفسناء ونحن نسد‌ها بالعلومات ( و بنقص 
العلومات) التي تقدمها لنا الثقافة“ 19 . بدون التعلیمات التي تؤمنها لنا الثقافة لا یمکن أن 
نکون آکیدین بأننا آوصلنا الى الآخرين حتی انفعالاتنا البدائية کالخوف أو الفرح. إن مثال اللفة 
ریما یکون الأسطع في هذا الجال : إن الطفل لا يولد في أحضان لغة طبيعية وعالية, وانما داخل 
ا قوب عاص ةلا شنط امن دون انا أن تعضت آية ف وتان را من الفرائد 
الوذ ی تیه وا ن اھانا: 

إن أي کائن بشري بحاجة لجموعة من العاییر والقواعد. ومن العادات والتقالید. التي 
ہی من السلف اتی اتخلف بدونها لا يستطيع الفرد إظلاقا طرخ انیت 0 
على كينها اد موقا مارا باللامعيارية, أي بغياب أي قانون ثابت أو أي تنظیم وتناسق. 
وهو غیاب يولد اضطرابات خطيرة. بهذه الطريقة يعيش في وقتنا الحاضر بعض الأولاد التروکین. 
لیس في الغابة وانما في شوارع المدن الکبری: وهم بالکاد یجیدون الکلام. ویواجهون الاعتداءات. 
ویبیعون أنفسهم لمن یدفع أكثرء ويهلكون آنفسهم بالمخدّرات. إن تدمير الثقافة پسمّی "فقدان 
الهويّة الثقافية : انها وضعية کائن بشري خسر ثقافته الأصلية دون أن یکتسب ثقافة آخری؛ مما 
قد یقوده. بالرغم منه. الى عدم التمکن من التواصل مع الآخرین, أي الى البربرية. 

هكذا يُمكن أن نفهم (دون أن نوافق على ذلك) أن مجموعات بشرية متعدّدة تعتبر آنها 
الوحيدة التي تتمتع تع بالصفة الإنسانية التامة؛ والسبب يعود الى اعتبار ثقافة الأغراب غير الفهومة 
وکأنها غير موجودة, والواقع أنه بدون ثقافة لا يكون الانسان انسانیا. 
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إرث الأنوار 

ليس مصادفة أن يكون هذان المفهومان ل ٭الحضارۃ“ و ”الثقافات ء ومهما تنوّعت 
الکلمات التي تشير اليهماء قد دخلا في الفكر 070 الحقبة نفسهاء في النصف الثاني 
من القرن الثامن عشرء وضي سياق فكر الأنوار. في اللغة الفرنسية. ظهرت كلمة "حضارة " على 
ما يبدو عام 1757 في کتاب ”صديق الرجال أو مبحث في السکان للمارکیز دو ميرابو الذي 
كان ينوي كذلك إصدار كتاب مكمّل للأول (ولكنه لم يفعل) بعنوان "صدیق النساء أو مبحث في 
الحضارة ". وكلمة ”حضارة“ في هذا الكتاب تتّخد معنى المسار الذي يجعل الناس "متمدنین* 
(011665م): أي أن يكونوا في الوقت نفسه مهذبين ومستفيدين من تقدّم المعارف. في السنوات 
التي تلت. سوف نرى عدة كتّاب يقابلون بين البربرية "و الحضارة . ویتصورون تاریخ البشرية 
وكأنه مسار باتجاه آوحد يقود من المصطلح الأول الى الثاني. في عام 1770 وصف دولباش 
السلسلة التي تقود من الانسان التوخش الى المجتمع المتحضر؛وفي عام 1776 قابل ديدرو بين حالة 
البربرية البد ائية وامكانية تحضر أمّة. وقد حصل الشيء نفسه في سائر البلدان الأوروبية. في 
إنكلتراء وصف فرغوسون عام 1767 تطور البشرية وکأنه انتقال من الفظاظة الى الحضارة. في 
عام 1772ء دافع بوسوال عن استعمال كلمة حضارة وکأنها نقیض تام ل بربرية. . في آلانیا: 
في نهاية القرن. یجعل كلويستوك من كلمة ”ثقافة“ عدال1 (ولیس كلمة (Zivilisation‏ 
مرادفا لکلمة ازالة وت Entbarbarung‏ 0. في مطلع القرن التاسع عشر أصبحت 
هذه الصطلحات وهذه العاني شائعة. 

في الوقت ذ اته تكثف الاهتمام ب "الثقافات. . ویرتبط هذا الاهتمام بتقلید قدیم یمکن أن 
رجن شي هر تساک ای وا رو 9 تاشکان عو فارسا اکا 
ثانية, مستشرفا بذلك عبارات علماء الأنترویولوجیا. طن القرنین السابع عشر والثامن عشر 
تکاثرت رحلات الأوروبیین الى الشرق والجنوب والغرب» وسیورد هولاء الرخالة صفحات وصف 
مفصلة. تنم عن الا عجاب احیانا: لعادات وتقاليد شاهدوها في البلدان التي زاروهاء بالرغم 95 
آنها بعيدة كل البعد عن المارسات الجماعية الأوروبية. في نفس الحقبة تزاید الاهتمام بالتاريخ, 
أي بالأشكال الاجتماعية القديمة التي لم يعد ینظر اليها وكأنها تعود لعصر ذهبي صعب النال. ولا 
كأنها تهيئة بسيطة غير وافية للحاضر؛ من الآن فصاعدا سوف يُفترض بأن كل حقبة تمتلك مثالها 
الأعلى وتكاملها الخاص بها. في إيطالياء في مطلع القرن الثامن عشر. لا يتوانى جيانباتيستا 
فيكو عن الإقرار بأن هناك قيمة متشابهة لكل المجتمعات التي تعاقبت في تاريخ الإنسانية. 
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إن مفكري هذا الزمن یلجآون الى الوسائل التصورية لكي یحللوا في الوقت نفسه الوحدة 
والتنوع. ید خل لیبنیز فكرة تعدّد العوالم الممكنة الوجود. الستقلة عن بعضها البعض, ولکنها مكونة 
كلها بنفس الدقة, وتسهم جمیعها بنفس النظام.وفي فرنساء كان مونتسکیو آول من جسّد الحاولة 
الأؤنى لوضف کل الجتمعات الانسانية في تنوعهاوفي وحدتها معا؛ ٍنه یود أن ینظر الیها وکأنها 
طرق مختلفة تقود الى نفس الهدف. في کتابه الشهیر ”روح الشرائع" (1748) یُدخل مجموعتین 
من التصنینات. الأولى مُطلقة ولازمنية. وتتلاءم مع الشرائع التأسيسية للقانون الطبيعي. ومع 
التعارض الأساسي بين الدول الشرعية ودول الاستبداد؛ انها إذن فئات تقييمية. آما الثانية فهي 
تاريخية ومحلية, ویطلق علیها مونتسکیو اسم ”روح الأمم“؛ وهي تتضمّن الظروف الطبيعية لکل 
بلد. ومجموع العاییر والعادات التي تسوس حياته الاجتماعية. وما من حکم تقييمي هنا. كما 
يكتب مونتسکیو :“لا أكتب البتة من أجل انتقاد ما هو قائم في أي بلد کان. فكل أمة تجد هنا 
مبرّرات حکمها " 21 . وهذا التوازن الذي سعی اليه سوف یستکمل كذلك من قبل مریدیه. آمثال 
انح رعولا دیمونییه, صاحب كتاب تجميعي ضخم أطلق عليهء إكراماً معلمه, عنوان ”روح عادات 
وتقاليد مختلف الشعوب ونشر عام 1776؛ في هذا الکتاب. يؤكد من جهة أنه يرغب في أن 
' بر محطات تقدم الحضارة » ولكنه من جهة أخرى يُفصح عن نيته في وصف عادات کل 
شعوب العالم دون تفضيل الثقافة الأوروبية أو ثقافة المصور القديمة الكلاسيكية. يمكننا بعد الآن 
أن نتکلم حتى على حضارة - أو ثقافة- التوحشین... 

لفترة طويلة من الزمن شكل فكر الأنوار مصدر وحي لتيار إصلاحي وليبرالي كان يواجه 
مذهب الرافضین للتجدید. باسم العالية والاحترام التوجّب للجميغ على قدم الشاواة. إثنا شرف 
الیوم بأن الأمور قد تبدّلت. وأن من یتبنی هذه الفکرة هم الحافظون المد افعون عن الثقافة الفربية 
المتفوقة؛ والذین یعتقدون بأنهم منخرطون في معركة ضد النسبية" التي هي وليدة ردّة الفعل 
الرومنسية في مطلع القرن التاسع عشر. وکما نرى؛ إنهم لن یتمکنوا من بلوغ مرامهم إلا إذا کان 
الثمن حذف التراث الحقيقي لعصر الأنوار الذي كان یعرف كيف یربط بين شمولية القیم وتعددية 
التقافات. لا بد من الخروج من الأفكار العلبة : إن هذا الفکر لا یمکن أن یختلط لا مع الدوغمائية 
(إن ثقافتي يجب أن تفرض نفسها على الجمیع) ولا مع العدمية ( کل الثقافات تتساوی) ؛ وإذا ما 
أردنا وضعه في خدمة التشهير بالآخرين لنبرّر لأنفسنا إخضاعهم أو تدميرهم, فإن ذلك یمثل 
عملية اختطاف حقيقية لفكر عصر الأنوار. 

لنتوقف قليلاً عند نموذج الفیلسوف والوزخ الألاني فريدريش هاردر الذي يُقَدّم احیانا 
وكأنه مؤسّس التیار النسبي العاصر. في الواقع. یتبنی هاردر مواقف مونتسکیو, الا أنه يراها 
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مقتضبة؛ لذا يسعى الى تفصيلها وجعلها قريبة من الوقائع. في بعض مؤلفاته مثل ”فلسفة أخرى 
للتاریخ" (1774)ء أو آفکار من أجل فلسفة تاريخ البشرية" (1784): ينطلق من انتقاد ما 
بات سیل اتا رم فل سیت الفرشنیعن او فل فور ای پنظر باشتار 
الى الحقبات السابقة والشعوب البعيدة ما آن یحکم بأنه لا تشبه بیئته الخاصة. لکن ف الواقع 
كل مجتمع يمتلك متطلباته الخاصة. وتتكيّف رغبات الأفراد وفق ”البلد والحقبة والکان" 22 . 
ويوضح هاردر هذا التنوع بمقارنة بين المراحل التي تمر بها حياة الفرد : إننا لا نحب نفس الأشياء 
ی و اا زف الات اوک اک سس الولد شی اسمة که مسا 
تس هیا اش ات کرت كن اضر تکام له انتا مزل اي عضر اة عليه 
مرا او ها یر فيص فن اتبسن وس فز دى الأكرية: ومن أجل کھور ذلك اد 
آولاً من تفخصه فى سیاقه الخاص٠‏ 

إن هاردريعي تعدّد الثقافات, لکنه مع ذلك لا یتخلی عن فكرة وحدة الانسانية. وهذه الوحدة 
ترتکز في الوقت ذاته على الأصل البيولوجي الشترك لکل البشر (وحدة النوع) وعلی الهدف 
الشترك الذي یسعون لتحقیقه. إنه یری بأنهم يتمتعون بالثل العلیا ذاتها للسعادة وللحب البشري 
ولتفتح الفکر. ولنفس مفاهیم الحقيقة والخیر. ”إن سقراط وکنفوشیوس وزرداشت وأفلاطون 
وشیشرون متفقون على ما هو إدراك خالص وأخلاقية عادلة؛ وبالرغم من اختلافاتھم التي لا 

تحصی. فإنهم تصرّطوا انطلافا من ظة واحدة يركز غلیها کل جنا البفري 23 ۰ إن کل 
الجهد الذي بذله هاردر في كل كتاباته يرتكز إذن على ضرورة أن نربط بين تعدّد الثقافات ووحدة 
الحضارة. أو كما یقول هو بالذات. آن ننظر الی وحدة الأمم من خلال تعدّدهاء وأن نوخد المشاهد 
التنافرۃ دون أن نخلط فيما بينهاء وأن ثبرز القُوى ذاتها التي د تنتج افگالا متنوعة, والطبیعة ذ اتها 
التي تتخذ یا متحولة عديدة. والمبدأ ذاته الذي يفعل في مجتمعات لا يمكن اختزال واحدها 
بالأخر. هكذا فإن هاردر لیس معادياً البتة لفكر الأنوار: ولكنه يقدّم عنه نسخة أكثر حميمية على 
خد قول الفیلسوف التشيكي جان باتوکا. آما بالنسبة لهذا الفکر بالذات الذي بحلو لنا أحيانا أن 
نحصره بمنحاه الشمولي والطلق فقط. فإنه على العکس من ذلك یقدم لنا محاولة آولی وشجاعة 
لكي ندمج في تفکیرنا بين الأخلاق والتاریخ, وبين الحضارة والثقافات. 


الححم على التقافات 
یساورنا شك في أنه إذا کان مصطلح ثقافة" یدل على مجمل آشکال الحياة الجماعية, 
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فان مضمونه ليس متجانساً البتة. وهناك طريقة 3 للتمييز بين مختلف عناصره تقضي بالتساؤل 
إذا كانت ری کی كن اخترتٌ أن أعطي لكلمة” ار " معنی حُكم أخلاقي. فیما 
اعتبرتٌ أن ”الثقافات“ هي محايدة من الناحية الأخلاقية؛ ولكن ذلك لا يعني أنها تمش حالات 
لاإكتراثية. لا بد بالأحرى من القبول بأن كل مقوماتها ليست على نفس السويّة. 

لو نظرنا الی العادات الکثيرة, یمکننا آن نلحظ ماهیتها فقط. من اليم مثلاً أن نعرف 
في إحدى الثقافات أن العم أو الخال هو الذي يلعب الدور الأهمّ داخل العائلة؛ لکن ما من سبب 
یجعلنا نعتبر بأن أحد النظامین بحد ذاته هو فضل من الآخر. وكذلك الأمرء وبعکس ما كان 
يظنه الستعمرون الذین دخلوا الى إفريقيا في القرن التاسع عشر؛ إن استعمال آصابع اليد للأكل 
ولیس شوكة الائدة هي سمة مميّزة لحضارة. ولکنها لا تتیح لنا أن نستنتج بأن من یفعل ذلك هو 
بربري. إن العادات الفذاثية هي عنصر هام في ثقافة اي فرد. مهما حاول التنگر لذلك؛ وعبثا 
نتنوّق الآکل الأکثر شهيّة في العالم. فاننا نحتفظ دوماً يعني خاص الى ما تعوّدنا على تنوقه 
في أيام طفولتنا . ومن العبث في هذا المجال أن نضع سم ثابتا للقيم. فلو أكل لیوبولد بلوم عند 
فطور الصباح کلی مقلیة: فيما اکتفی جان دوبون بتفمیس شرحة خبز بزيدة في كاسن الحليب 
بالقهوة الذي يشربه؛ وشعر كيم الطالب الكوري في باریس بالرّضی وهو یخرج من الوعاء الذي 
أتى به من بلاده بعض آوراق الملفوف التخمرة, فإن ما من حالة من الحالات تسمح لنا بالقول 
إن هناك ثقافة متفوقة على الأخرى. وینطبق الأمر نفسه على آکل اللحم الحلال (مذبوح وفق 
الشريعة الاسلامیة) أو الکوشیر (مذبوح وفق الشريعة الیهودیة) , أو لا هذا ولا ذاك. بالطبع 
بالنسبة لعلماء الاجتماع الذین یدرسون مجتمعا؛ إن أي خیار لا یکون امتباطياء بل هو مرتبعط 
با مکل التي توجد في هذا البلد. وبتقنیات تحويلهاء وبالتبادلات التجارية التقليدية مع مناطق أو 
بلدان أخرىء وبالعتقدات. ومکذا دواليك. ومع ذلك. لا يُمكن أن يُصنف بالمطلق أفضل من غيره 
من الجتمعات. هنا کل شيء نسبي. يُمكن لطبّاخ إن بعد طیقا تقلیدیا بضورة آفضل من ساد 
لکن ذلك یصنف في باب النجاح الشخصيّء ولا یعتبر سمة ثقافية. 

لکن‌هذا الأمر آبعد من أن ینطبق على كل مکونات ثقافة ما . ففي کل مجتمع. كبير أو صغیر: 
قدیم أو حدیث. نجد أن بعض أعضائه یعرفون التقالید والرموز آکثر من غیرهم؛ ولهذا السبب 
يُصغى الى آرائهم ویحاطون بالتقدیر. يُمكن لهذه العرفة أن تنتقل مُشافهة -ضمن العائلات. أو 
من الکبار الی من‌هم آصفر منهم سنا آو من الا خصائیین الى التدژبین- أو عبر الدارس کما هو 
حاصل في مجتمعاتناء أو ضي نهاية الطاف من خلال الکتب والحواسیب. إن من یمتلك جیدا هذه 
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العرفة هو شخص مطلع, مهما كانت موضوعات معارفه. أكانت لغة قديمة منقرضة منذ ألفي سنة 
أولغة اضطلاحية تنطق بها زمرة من الشباب. إنه في بعض الحالات پُساهم. كما رآیناء في تقدم 
الحضارة من خلال جعله التواصل ممکنا مع عدد متزاید من أعطاء الجتمع؛ لا بل مع الانسانية 
جمعاء. قد تتیح له هذه العرفة بشکل ظریے أن يربح في ألعاب العلومات العامة مش بکالوریا" و 
" التابعة البديهية ۰ أو في برامج تلفزيونية مثل ”من سيربح اللایین ٩‏ ... إنما یرجع له الفضل 
بصورة أشمل في أنه یحفظ في ذاکرته كمية كبيرة من العلومات؛ وما یحتسب هنا ويقدّر هو 
كميّة المعلومات الجاهزة للاستعمال. بالطبع يمكننا أن نأخذ بعين الاعتبار كذلك نوعيتها ونقدّر 
العارف التي ترتیط مباشرة بمصیر الانسانية أکثر من العلومات البتذلة التي شهم في الزبح 
في الالعاب. في روايته فهرانهایت 451“ یبن راي براديوري کم يُمكن أن تکون ثمينة ذاكرة 
بعض الکتب التي تشكل ٹزاٹا عالميا. 

وهناك طريقة أخرى لتقييم العلومات. وهي تقضي بألا نحكم عليها من خلال كميّتها 
أو نوعيتهاء وإنما من خلال استعمالها. هناك تراث طويل في الثقافة الأوروبية بدأ مع العصور 
الكلاسيكية القديمة وتواصل حتى أيامنا الحاضرة. بعد أن مرّ بمونتاني أو روسّوء يعطي أفضلية 
للمعارف ذات الصفة الابد اعية علی اغارف التراکمة بشکل سلبي, ما يعني إن تفضیل البضيرة 
علی الذاكرة. والرأس الیتِیْ جيدا على الرأس الحشو بالعلومات. والانسان الماقل على الانسان 
العالم. إن العامل الجیّد هو الذي یعرف كيف يحول معرفته الى مهارة, وعند الاقتضاء تکییفها مع 
الظروف؛ والعالم اعرد هو ذاك الق پکون علی استعداد کی تظرح على بساط اة ها تملمه 
فى الدرسة وان شر بجرأَة. ومع ذلك إن هين الاستقلالية لا یمکنه البثّة الغاء اف التكراري, 
ذاك أن من طبيعة التربية أن تنطلق من تقلید معيّن. بكل حال لیس من المؤكد أنه بإمكاننا التوصل 
الى الحکمة من دون معرفة. وحين یقول مونتاني بأن علینا تفضیل الرژوس البنية يدا فإنه لا 
يطلب أن تکون فارغة : إنه يدلنا على هرمية. على إلحاق الذاكرة بالادرالك. ولیس على التمسّك 
بالادرات حصریا. إن العرفة لا غنی عنهاء لکنها تبقی وسيلة : "ان روحنا شع یقدر ما تمتلی,* 
4 من هدا افون لیکن القول اع كاسما فاك فقا فمتها من بحطر اس انالد 
أي بالعنی الحريے بالنصوص المقدّسة؛ ومنها على العکس من ذلك من يشجّع على اعادة النظر 
والتجدّد؛ وما من شك في أن التجدّد يقدّم فوائد مؤكدة لن يقوم به سيما في الجال التقني. 

كيف نصف العلاقة بين " الحضارة؟ و ”الثقافات“ 5لا بد أولا من التأكيد على استقلالية 
المفهومين اللذين ينتميان الى نوعين مختلفین, الأول يحمل حکما قيمياً مطلقاً والثاني يقتصر 
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على تمييز حلقة من العالم مُدرجة في سياق تاريخي. والفهومان ليسا بالتأكيد متعارضین, ذاك 
أن كل مجموعة إنسانية مستقرّة تمتلك بالضرورة ثقافة؛ من ناحية آخری, إن بعض المجموعات 
هي آکثر تحضرا من الاخری. فوجود الثقافة هو الشرط الضروري سار الحضارة : دون امتلاك 
گا كانه ا للا مت اجب گرا تالثولة ولتت اذى بالقظيعة مع بتاكو وتات 
البشرية. الا أن الثقافة مع ذلك أبعد من أن تکون شرطأ کافیا ؛ ذاك أن بعض الثقافات ( الأزتیکیون 
على سبیل الثال وتمسّكهم بالأضاحي البشریة) تبدو لنا وكأنها تمثل البربرية أكثر من الحضارة. 
إن امتلاك ثقافة والتقدم نحووضمية آکثر تحضرا هما آمران لا یختلطان, ولا یضران بیعضهما 
فضي الوقت نفسه. 

لایمکننا السیر فى طریق الحضارة اذالم نعترف مسبقاً بتعدد الثقافات. إن رفضنا لا 
نأخذ بعين الاعتبار رؤى للعالم تختلف عن رویتنا یفصلنا عن الشمولية الأنسانية ویبقینا آقرب 
الی قطب البربرية. في القابل, اننا نتم في الحضارة |ذ! قبلنا بان نری لدی عمقي الثقافات 
الأخرى إنسانية مشابهة لانسانیتنا. إن معنى کلمة ”حضارة“ ومعنی كلمة ثقافة” یتداخلان 
هنا تبعاً لاستعمال صيغة المفرد أو الجمع؛ فالحكم القيمي الب رثقا ی يكتسب إذن مشروعيته. إن 
ثقافة تحث أتباعها على وعي تقاليدهم الخاصةءوفي الوقت نفسه على أن يعرفوا كيف يأخذون 
السافة من هذه التقالیدء هي ثقافة متفوّقة (لأنها أكثر "تحضرا" ) على تلك التي تكتفي بارضاء 
كبرياء أعضائها. من خلال التأكيد لهم أنهم الأفضل في العالم وأن سائر المجموعات البشرية لا 
تستحق الاهتمام. إن المرء يتعلّم كيف يأخذ هذه المسافة من خلال معاينة تقالیدہ بنظرة نقدية, 
أو من خلال مقارنتها بتقاليد ثقافة أخرى. وحين نأخن بعين الاعتبار نظرة الاخرین. فان ذلك لا 
يعني بأننا نعتمد خيار الإيثار على حساب حب الذات. أو مناصرة الأجانب على حساب معاداتهم : 


اف 5 
إن لنا مصلحة في ان نغني بذلك تفهمنا للعالم. 


النقنیات والانجازات 

لدی الکلام على " الحضارات" أو " الثقافات" غالبا ما يذكر کتاب العصور القديمة 
الکلاسیکیون ترتیبا آخر للوقائم یجدر تفخصه على حدة. في وصفه لبلاد غالیا یلحظ سترابون 
أن سکانها یتطورون. وهم یفادرون الفاور ولم یعودوا یفترشون الأرضء وقد بد أوا یفتسلون؛ فمن 
مترخلین یعتاشون من الصید, ومن محاربین. أصبحوا بفعل التأثیر النافع للرومان حضریین 


یمارسون الزراعة (إن هذا الوصف هو كاريكاتوري بالطبع؛ فالفالیون لم ینتظروا الرومان لكي 
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يصبحوا حضريين ويبدأوا بزراعة الأرض). إنه يرى بأن في ذلك رما في طریق الحضارة. 
في المقابل يبدو له البُریتانیون أكثر بربرية من جیرانهم. لأنهم "بالرغم من امتلاكهم للكثير 
من الحليب» فإنهم لا يعرفون كيف يصتعون منه الجین " 25 . في كتابه "آفکار يعتبر هاردر أن 
مراحل امتلاك الثقافة یمر بترويض الحيوانات التوخشة, وبالعمل في الأرضء وبتطور التجارۃ, 
وبالعلوم والفنون. 

من آلوکد أن مکذا سا وشات لیست فط محظلفة: واضا فك عن مستوی هرسح تسیا من 
التطور. إن الثورة النيوليتية التي حصلت منذ عشرة آلاف سنة قبل عصرنا الحالي. والتي توصل 
البشر فیها الى ترویض الحیوانات واستبدال قطف الثمار والصید بالزراعة. هي مرحلة متقدمة 
ولا رجوع عنها في تاريخ البشرية. لما التقی الصلیبیّون الأوروبيون في القرون الوسطی السکان 
العرب في الشرق الأوسط تعجّبوا حين اكتشفوا أن هؤلاء یعرفون كيف يعالجون رجلا مجروحة 
دون الاضطرار الى بترها : لقد لاحظوا دون أية إمكانية للشك أن الطب العربي في تلك الحقبة 
متفوّق على الطبّ الأوروبي. من ناحية أخرىء إن أي مجتمع يتقن الكتابة يمتلك بدوره منافع 
عديدة مقارنة بمجتمع آخر لا يعرف إلا الذاكرة الشفهية. 

یشکنتا أن تلق سم شات عق غد د کییر من الوسافل الستنمله في مده النشاطات: 
ونلاحظ بالتالي أن بالامکان مقارنة التقنیات وتصنیفها. إن فأساً حديدية تقطع بلا جدال 
أفضل من فأس حجرية. إن مجتمعاً يعرف الدولاب یحل مشاکل النقل الثتیل بصورة أسهل من 
مجتمع لا یعرفه؛ والأمر ینطبق على الجتمع الذي تکون في متناوله السیّارات ذ ات المحرّك مقارنة 
بمجتمع یعتمد فقط على الأحصنة. إن هذا التدرج لا يسير بخط مستقیم. لأن تطور التقنیات 
يشهد انحرافات وعودة الى الوراء. حين نکتشف نتائج غير متوقعة ومفاعیل سلبية للتقنیات التي 
یعرف عنها بأنها متفوّقة. ان التلوت الذي ینجم عن الحرکات يمكن أن یتساوی مع النافع التي 
تقدّمهاء والعنف الذي يتسبّب به جزء من الطب الاستشفائي یمکن أن یدفعنا للتأسّف على بعض 
المقاربات التقليدية التي تکون أقل تکنولوجیة وأكثر انسانية " في التعاطي مع الرض. إن اختراع 
الزراعة بالذات التي حلت محل طرائق الانتاج السابقة ليست مفيدة بالقدر الذي اعتدنا أن نظنه؛ 
فبفضلها تنامی السکان, لکن من بعض نتائجها کذلك الجاعات والحروب والتضییق على النساء. 
وقد سجّل جان-جاك روسو هذا الالتباس بعبارة مقتضبة : ”إن الحدید والقمح هما اللذان قادا 
البشر الى الحضارة وأهلكا الجنس البشري 26 . اننا نقدّر منافع التكنولوجياء لكننا كذلك نعي 
في كل یوم مفاعیلها ا مسیئة والأضرار التي تتسبب بها لبيئتنا ولانماط حیاتنا. یبقی أن نشیر الى 


40 


البربرية والحضارة 


أنه في آغلب الحالات باستطاعتنا أن نقارن بين التقنیات والأداء الرفیم الذي تتيحه؛ والتي نسلم 
به دون اعتراض. 

إن التقنیات تشکل مجموعة على حدة ضمن خصائص مجتمع معيّن؛ هل یمکننا أن 
نقول |نها مؤشر حضارة 5 لو احتفظنا لكلمة حضارة بمعنی الاعتراف باٍنسانية الآخرین, فان 
الراب يمكن الا آن کین مایا :لا ساب واضنحه :)مالعا و تخ الاد قاتا سنا 
الناس مع آناس آخرین. فیما التقنیات ترتبط بعلاقات الناس و العالم الادي الذي يحيط بهم. 
لا بد إذن أن نقبل بأنه الى جانب الأحكام الأخلاقية التي تصنف الأعمال ا في محور 
بربرية-حضارة» هناك أحكام تتمتع بشرعية مماثلة: لكنها تنتمي الى نظام براغماتي ووجودي 
أكثر مما هو أخلاقي. إنها تتعلق بالفعالية القصوى أو الدنيا للأدوات الموضوعة تحت تصرفنا: 
أو بإمكانية العيش لمدة آطول, أو بتغذية عدد أكبر من الناس, بالاختصار نها تتعلق برفاهية 
الأفراد وليس بفضيلتهم. إن التقنيات لا تختلط كذلك مع الثقافات. لأن هذه الأخيرة تتعلق بقواعد 
الحياة الشتركة. وليس باستعمال الأشياء. والبرهان هو أن التقنيات هي في جوهرها شمولية : إن 
الطائرات نفسها والهواتف أو الساعات توجد في كل القازات؛ فيما الثقافات تتمايز بالنسبة لكل 
مجموعة بشرية, والا فلا وجود لهذه المجموعة. 

إن ممارسة الفنون التي يقرنها هاردر بالتقنيات تثیر کذلك نود جا مايرا من الأْحکام. 
فالأعمال الأدية و القضدو يرحة وا لوس هو رم 5 تثير آراء تقديرية عفوية لدی أي متدوق ء ورذّات 
الفعل هذه ليست اعتباطية بالقدر الذي تبدو عليه للوهلة الأولى. وكما نعلم, أقله منذ أيام کانط, 
فان الأحكام الجمالية ليست موضوعية ٠‏ ولا يُمكن أن نستنتجھا بالتالي من الخصائص الاذية 
للأعمال؛ ولكنها في الوقت نفسه ليست ”ذاتية . أي متروكة لحرّية اختيار الفرد. إن الذوق هو 
تواصلي . أي أنه بكلام آخر خاضع للنقاش المدعوم بالحجج الذي يمكن أن يوصل الى توافق. 
إن بعض الأعمال تحظى بالإعجاب خارج حدود البلدان والحقبات التي شهدت ولادتهاء لأنه یحکم 
علیها على آنها وو میا ؛ ويُّنظر الى هذه القدرة على تخطي إطار العمل 
الأصلي على أنه مؤ شر تمایز ا و امن ا انطلاقا من 
رأي شائع أكثر مما حصيلة مواجهة مباشرة مع حلقات أخرى من العالم. لکنها لا تخلو من كونها 
حقيقة مؤكدة : إننا نتوافق بسهولة لنقول الیوم إن منحوتات میکال آنجلو, كما لوحات رامبراندت 
تعلمنا شيا اناا حول البشر. ومع :ذلك کان هده ا لكام تبقی نة -قیاساً علی ثقافتنا. 
وعلی مُویتنا- ولا شيء يضمن بأن هذه الأعمال سوف تحظی دوماً بهذا القدر من الاعجاب. 
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ان ایگ الان اس اجان داح القوع الوحت ر الیش بول هو اف یٹ 
روك على امتداد الأزمنة ۱ تولستوي ودوستويفسكي هما آکبر روائيين روس في القرن التاسع 
عشر" ). لکنه كذلك يصح بين الأنواع داخل الثقافة ذاتها : یمکن أن ندافع بشکل مُقنع عن أن 
الحرب والسلم“ هي رواية آکثر غنی من قصص بابا یاغا الشعبية الروسية. أو أن کونشرتو 
لوزار ممت من الناحية الوسيقية ار من أغنية لبراسانز. حتی وان كان ذلك لایمنع أحدا من 
تفضیل القصص والأغنية. إننا لا نجد مع ذلك انقطاعاً جذرياً بین الإثنين؛ فموزار کان يعرف 
چید! الوسیقی الشمبية في زمنه, وکان یستخدمها کنقطة انطلاق, کما کان بامکان تولستوي آن 
يفعل بالنسبة للروایات والقصص التي كانت تروی من حوله. إن ”الثقافة العامة ليست نقیض 
اة الشعبية" . ولیست مفصولة عنها بحاثط لا یمکن تجاوزه؛ فالواحدة هي غالباً ما تکون 
الرسم فقاو الشکل العقّد أو الصيفة السامية لحري ویمکن أن یبلغ نتاج الائنتین أحياناً 
الكثاقة نفسها : كان غوته یجد جمالاً فى الأغاني الشعبية الصربية موازياً لأعمال الشمراء الأكثر 
شهرة. يُمكن لسجّادة تقليدية أن تفوق بجمالها لوحة تجريدية... 

في النهاية. إن الأحكام الجمالية العابرة للثقافات تمتلك شرعية بدورهاء إذ إننا لا نبالغ 
لو أكدنا بأن الموسيقى الآلية الأدانية في القرن التاسع عشر تتفوّق على الموسيقى البلغارية في 
نفس الحقبة, أو بأن رواية ”حاجي مراد" لتولستوي الذي ذکرناه آنفاً هي أعمق من كل الروايات 
الشيشانية العاصرة. إننا نعلم بأنه كم بقساوة في فرنسا في القرن الثامن عشر على مسرحيات 
شكسبير التي اعتبرت كثيرة الفظاظة : لقد كانت الثقافة الفرنسية حينها تفرض الفصل بين 
الأسلوب المتأنّق والأسلوب العاميّء اللذين كان المؤلف المسرحي الإنكليزي يخلط بینهما؛ ونحن نرى 
اليوم عظمة هذه الأعمال وصغر ردات الفعل التي اثارتها في تلك الحقبة. وليس اعتباطیاً القول 
بأن فن التصوير الأوروبي غرف بين القرن الخامس عشر والقرن العشرين فترة ازدهار استثنائیة 
تفوق كل ما كان قبلها وكل ما أنجز بعدها. إن هكذا أحكام لا تفشر من خلال انتمائنا الى طبقة؛ أو 
بسبب التحذلق ( السنوبية ) أو تبني ما هو رائج» بل هي تستند الى مواصفات مميّزة للأعمال 
نفسها في علاقتها مع انتظارات أعضاء المجتمع الذي يستقبل هذه الأعمال. 

00822 مأخوذا من تجربتي الباشرة. في المنطقة التي نمضي فيها فصل الصيف 
في فرنساء ذهبنا خلال يومين متتاليين لنستمع الى الوسیقی الحية. يوم السبت.وفي إحدى 
الكنائس كانت امرأة تعزف على الكمان أعمال مؤلفين موسيقيين باروکیین. من بينها ”البارتینة 
الثانية“ لباخ. ويوم الأحد.وفيما نحن جالسون في أفياء الزیزفون, كنا نستمع الى مقطوعات 
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تقليدية. مع رقصات شعبية خاصة بمنطقتي باري وبورغوني -تعود نماذجها ريما الى نفس فترة 
آعمال باخ (الذي کان يعرف رقصات وموسیقی الجیخ السريعة الایقاع وغیرها من الرقصات 
الصاخبة المعاصرة). إن القطوعات العزوفة هنا وهناك تنتمي على التوالي الى الثقافتین الألمانية 
اجوہ يمكننا القول كذلك انها جمیلة بمجملها و چاو وس الذي تنتمي الیه. وان 
ساس ھت فقة الرقص, والبعض الآخر لاء وانها تستحق كلها انتباه واحترام الستمعین : إن 
تجربتناء على تنوٌعھاء كانت في كل مرّة باعثة للزضی. ولكن لو توقّفنا عند هذا الاستنتاج لكان 
الأمر مجتزء1. فملی مستوی آخر يتملق بجودة الوسیقی, وبالعمق والغنى الروحي: نجد أن التجربة 
الأولى تمثل إحدى قمم التقلید الأوروبي, في الوقت الذي تشکل الثانية موسیقی بسيطة ظريفة. 
فإذا لم نقر بالفرق الشاسع في الستوی بين التجربتین الأولى والثانية نکون من هذه الناحية قد 
برهنا عن تجاهل غیر مقبول. 

الا أنه لا بد من أن نعرّ في الوقت ذاته بأن لهذه الأحكام وجهاً تقریبیا لا منز منه, وأن 
ااا لوخم ف هة و امول واف می ها افش حین تال ادا كانتا سر جات 
تشیکوف هي أفضل من مسرحیات مولییر. یتبادر الى ذهننا أن نجیب بأن مسرحیات الکاتبین 
جيّدة؛ ولکنها على وجه الخصوص مختلفة. إننا نفضّل أن نقول عن عمل بأنه عظیم آکثر مما 
نقول انه آعظم من" أو الاعظم . ۱ 

إن الأعمال الفنية والتقنیات هي على ارتباط بثقافة الجتمع. وحین نحکم على أي مجال 
من الإثنون انا ما نمطي تقییماً عن الآخر. يمكن أن يذهب بنا التفکیر الى أن في الأمر بعض ۱ 
الظلم؛ ؛ نظراً لأن أي اختراع تقني أو أي عمل فني هو نتاج فرد وليس ایت بأكملها. فإلى 
الفرد یعود آمر تخطي عبء طرائق التفکیر والنظر القديمة لیکتشف حلولاً مبتکرة. والیه یمود 
أمر تفخص الوضع البشري بنظرة جديدة, وإليه یمود أمر الدفع بالجهد الفكري الى الأمام؛ وهو 
ما يسمّيه فیلهلم فون هامبولدت البیلدونغ" أو التنشئة الروحية للفرد. الا أن الثقافة الحيطة 
يمكن أن تکون الى حدّ ما مؤاتية لبروز هذه الأعمال الکبری. إنها تكون كذلك بشکل خاص حين 
رز الإبداع والتجديد والجرأة بدل التقيّد الدقيق بالتقالید. وحين تتمسّك بالجودة بدل الانصياع 
للنظام القائم. وحین تخلق مساحة تتيح النقد الحرّ للآخرين وللذات. وهي تکون كذلك حین تَعدَ 
موقا ملاتا لبدعیها ومفکُریها بدل معاملتهم بالاحتقار أو التفسشل, آو تسجنهم خی غیت حتی 
وان كان مذهبا. في روسیا زمن ستالین کان القرّاء الستنیرون يتوقعون أن یکون الکتاب ضمير 
شعب محروم من الحريّة وحاملي کلمته : إنه تطلب مخیف لکنه محفز. 
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إن ما یجعلنا نقدّر بعض الأعمال أكثر من غیرها لیس إذن ابتعادها عن البربرية وطابعها 
الأككر تخ ات كنا فصن ةا اسان فد مرها اسیک انا تدك مكنا 
وتهذبه, ولأنها تتیح لنا أن نفهم العالم وذواتنا بصورة أفضلء ولأنها بفضل تناسقها وجمالها 
تمنحنا مُتعة لا تضاهی. إن الأحكام الجمالية لا تتعارض مع الأحكام الأْخلاقية, لکنها ليست تابعة 
لها کذلك. ونحن نلحظ آیضا آن سد اتال لا ینجم عن انتمائها الحصري لتتافة آو اتعلید. 
كما أنه لا ینجم في الوقت ذاته عن تحررها من روحيّة الأمة : إن العرفة المعمّقة لثقافة محددة 
تکون في آغلب الأحيان الطریق الذي يقود نحو العالية؛ يشهد على ذلك الروائع النتمية لتراثات 
شديدة التنوع والتي نالت إعجاب جمهور عالمي عريض. ويمكننا أن نقدم مثلين من بين ألف مثل 
مشابه : إن مو شي هو راهب بوذي عاش في القرن الثالث عشر في جنوب الصین. ولم يغادر 
9 ا ولم يكن يعرف أي شيء خارج التقاليد المحليّة. ومع ذاك فإن رسومه بالحبر 
لثمار الكاكي وطیور الذعر ة والبط البزي تستوقف في ايامنا الحاضرة آنظار آشخاص آتين من 
أربعة آقطار العمورة. بدوره رجل السرح البولوني تادوز کانتور حصر موضوعاته في قرية فیلویول 
مسقط رأسه,وفي ذکریات الطفولة, لکنه عرف كيف یصل الى مشاهدي العالم بأسره. انطلاقاً 
من نوع من العمق فی الاستکشاف. یصبح الفن كما الفکر عالیین. 


حلم الانوار 

إن انتشار العارف -منذ محو الأميّة واعتماد التقنیات الحديثة. الى التآلف مع الأعمال 
الفنية الکبری والکتسیات الحديثة العهد للعلوم-. کان يجب أن یجعل الجنس البشري أفضل : 
ذاك كان آحد آکبر أحلام عصر الأنوار. وهنا كان یکمن دور ما كان يسمّى ”حضارة“ في ذلك 
تفن شتا تدده غالبا ماکان ها کو يرسي ترد فا 1787 وه تقول : يلما عم 
رقعة الحضارة على الأرض, سوف نشهد زوال الحروب وانفتوحات. وكذلك العبودية والبؤس“ 
7 . الا أن هذا الهدف الأخير الذي أسمّيه من جهتي حضارة لا یتعلق مباشرة بانتشار 
التقنیات والأعمال الفنية, كما آمل ذلك مفکرو عصر الأنوار : هذه هي الأمثولة التي لا بسعنا الا 
استخلاصها من العصور التي تفصلنا عن جملة كوندورسي. إن هذه الکونات الأخيرة الثقافات 
(تقنیات وأعمال فنية) تنتقل بسرعة متزايدة على سطح الکوکب. وتطلع علیها شرائح كبيرة 
من السکان في العالم؛ ومع ذلك فإن الحروب والفتوحات لم تتوقف. والبؤس لم یتراجع. وحتی 
العبودية لم تلع الا من القوانین ولیس من المارسات. 
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إن القرن العشرین یفیدنا بشکل خاص في هذا الخصوص : إن الأعمال الأكثر بربرية 
لع کرات من قل ااسغافن عير عق ور ام ان تاتد“'الرسات انا 
( 28۲0005 ا51058) -وهي مجموعات القتل التحركة التي كانت تقوم بإعدام اليهود وراء 
خطوط الجبهة الروسیة- کانوا 0 كان آدولف ایشمان (منظم معسکرات 
الابادة ابا الحکم النازي) یمزف فى آوقات فراغه حلی مقطوعات "موسي الفرفة" الأٌلانية 
العائدة للقرن التاسع عشر. وکان ماو (تسي تونغ) یهوی الرقص والوسیقی الكلاسيكية, وهذا 
لم یمنعه من أن يكون الحرّض على آکبر مجازر العصر. ویمکن للسببیّة أن تلعب دورها حتی 
بانجاه معاکس أحيانا : ان الازدهار الفني والفکري فى افا کی القرن الخامس ق:م. مرده بدون 
شك الى وجود عبید في الجتمع اليوناني. كما أن بلاط عائلة میدیسیس في فلورنسا في القرن 
الخامس عشر الذي شجّع على انبثاق النهضة في الفنون. هذا البلاط لم يكن یعرف عنه اتجاهاته 
الليبرالية والدیمقراطية. قد یکون علینا أن نختار بین مختلف آشکال هذه الجتمعات؛ ففي هذه 
الحال. وکما کان یقول بنجامین کونستان لدی کلامه على الیونان القديمة. "نفصّل أن یکون ننا 
عد د ئل مخ الشيؤاء الا یکرت لدرتا عبید اتید 7228 

غالباً ما يحل و للبعض أن يرى فیما سنذکر تناقضاً أوحت به كوارث القرن العشرین : إن 
البربرية انبثقت من قلب الحضارة الأوروبية بالذات: كما يقال بتعجّب. إلا أنه في الحقيقة ما من 
شيء يوحي بالتناقض في هذا القول. حين نقبل بأنه لا يمكن اختصار الحضارة بالأعمال الفنية 
أو بيمارسة الفنون, لا بل نقبل حتى بأن العلاقة فيما بينها ليست مباشرة. إن المكتسبات الوجودية 
والأخلاقية والجمالية للإنسانية لا ترتبط آليأً الواحدة بالأخرى. ومع ذلك إنها جميعها حقيقية. 
يجب أن نتعلم كيف ننظر اليها عبر تعدّديتها وليس من خلال استخلاص الواحدة من الأخری, 
أو أن نجعل من الواحدة وسيلة لبلوغ الأخرىء أو أن نعتبرها في النهاية كعناصر متناقضة يجب 
الاختيار بينهاء وفق المنطق الاقصائي إمّا هذا وإمّا ذاك . إن اللجوء الى هكذا اختزالات يعني 
الرضوخ للفكر التبسيطي الدعائي وللديماغوجية. إن الكائن البشري بحاجة لبعض البحبوحة 
الادية. ولكن كذلك لحياة روحية ولانفتاح على البشرية يتيح له أن يدير ظهره للبربرية. يمكن 
لبعض الحقبات او المجتمعات أن توجه الطاقة البشرية أكثر نحو إتقان الأعمال الفنیةء فیما غيرها 
يوجّه نحو التجدّد التقني, وغيرها أيضاً نحو إصلاح البُنى السياسية. إلا أنه من غير المجدي أن 
زم مسر لجرو غ کھییر “گا كان قعل نر كان الروس قن القرن الات 
شن ومن غير الخد كدالك أن نات كنا كان شل سارت کرع أ :همل أدبي لا مه ند 
جوع طفل: إننا نسير الى الزوال في غياب الغذاء الجسدي والغذاء الروحي. 
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إننا نجد تحذيراً أولياً وانما قوياً ضدّ الأوهام التي كان يغدّيها بعض مويدي فکر عصر 
الأنوار وذلك من قبل ممثل ذاك العصر الأكثر حصافة في فرنساء وهو جان-جاك روسّو. فمنذ 
كتابه الأول ”مقالة حول العلوم والفنون“ نراه يحيّد نفسه عن أصدقائه الفلاسفة الوسوعیین: من 
خلال رفضه الاعتقاد بأن انتشار الأعمال الفنية والتقنيات سوف يجعل البشرية في وضع أفضل. 
وهو يصرّح بأن إتقان العلوم والفنون, عوض أن يسهم في تنامي الأخلاق وازدياد التعاطف مع 
الآخرین, فإنه یضر بالتقدّم الأخلاقي. إن رسالة الکائن البشري تكمن في العيش (بشکل جيْد) 
مع الأخرين, لذا لیس من الضرورة أن نراکم الکثیر من العارف. أو أن نکون ما یسمّی ی الشخص 
اف . ویستنتج روسّوفي کتابه امیل" + یمکننا أن نکون بشراً دون أن نکون من آهل ال“ 
9 . وبعد عدة سنوات رأى کانط أن النحی التجديدي لروسّو یکمن تحديدا في هذا تشز رین 
العرفة والحكمة؛ بین مراكمة العارف واحترام البشر: ”إني ارام و 
الكاملة في توسع معاریۓ, آو کذلك تقو یو آنجزه. مضی زمن كنت أعتقد فيه أن 
کل ذلك یمکن أن یشکل افتخارا للبشرية. وکنت آحتقر الشعب و و ہو وکان روسو 
هو من فتح بصيرتي. لقد انهار التفوق الوهوم. وتعلمت كيف أقدّر البشر * 30 . 

إن غياب التوازي في تطور الحضارة من جهة. والثقافات والتقنیات والأعمال الفنية من 
جهة آخری, لا يعني كما سبق ورأینا أنه لا توجد آية علاقة بين الجهتین (إن وجهة نظر روسو 
بالذات في هذا الجال هي اکثر تعقیدا هما يُقال) . لکد الى مثل العلوم. إن الموقع الذي يُعطى 
لها في المجتمع يشكل إحدى خصائص ثقافته. فمن خلال دعوة العلوم لإعمال العقل؛ إنها تؤكد 
على وحدة الجنس البشري. ومن خلال تعميم النتائج التي تتوصّل اليهاء إنها تساهم في التواصل 
العالمي وتدفع بالتالي مسار الحضارة الى الأمام. ویمکن للأعمال الفنية بدورها أن تقرّب بين 
البشر في مختلف الحقبات ومختلف القارّات؛ فتقف بهذا العنی في وجه البربرية. حتى وان لم 
تتمكن من وضع حد لها. 

إن تعدّدية النشاطات التي ينخرط فيها أعضاء اي مجتمع هي التي تفسّر الصعوبة التي 
تكمن في معرفة ما إذا كان التاريخ الإنساني يشهد حركة تقدّم. وما إذا كانت الأحكام التي نطلقها 
على مختلف الحقبات هي مطلقة أو نسبية. أو بكل بساطة اعتباطية. إذا حدّدنا الحضارة على 
آنها التحوّل نحو الاعتراف بالآخرين في كمال انسانیتهم» يُمكن القول إن التقدّم مؤكد بالمقياس 
البيولوجي. في الأساس كانت الأرض مسكونة من قبائل لا تعرف بعضها البعض, وكانت تمتلك 
قناعة مشتركة مفادها أن كل مجهول هو عدو من الأفضل رؤيته میتاً 0870 
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جرا آما في ایامنا الحاضرة فالبشر في آريعة آقطار العمورة یتواصلون فیما بينهم بفضل 
التکنولوجیات التطورة, ویسمعون أصوات الذین یسکنون في آقاصي الأرض ویرون وجوههم. وهم 
یستخدمون منتجات وأشياء آتية من مناطق بعيدة, وینتقلون بعضهم لدی البعض الآخر دون أن 
یخشوا بالضرورة على حیاتهم. 

الا أن هذا القیاس البيولوجي ومهما کان مطمئنا لا يُعلمنا الکثیر حول مسار التاریخ 
البشري. حيث نری البربرية والحضارة في ازدهار وتراجع.وفي مد وجزر, دون أن نجد في ذلك 
أي دافع للشعور بالاطمتنان على الستقبل. بقدر ما نعرف, قد لا یکون الأشخاص الذین کانوا 
یسکنون في الیونان القديمة أقل ضيافة وکرما وود من الأوروبيين العاصرین. والدول في أيامنا 
لا تتحارب بشراسة أل مما كان يحصل بين الیونانیین والفرس في زمن هیرودوت. والذي تفیّر 
هو بشكل خاص قدرتهم على التدمیر الشامل. في أفضل الأحوال. یمکننا أن نشير الى أن الطريقة 
التي تتمامل بها الدول مع الأْفراد. كنا ضي الدیمقراطیات الليبرالية. تشهد تطورا مطرداء لأن 

لاء يحصلون على حقوق توِمّن الساواة فیما بينهم أكثر فأکثر. لکن لا بد من أن نضیف کذلك 
کے العاصرة تبدو من خلال ملامح آخری أقل انسانية من عدة مجتمعات سبقتنا» كما 
يظهر في طريقة تعاملنا مع العجزة: أو لامبالاتنا إزاء انحراف بعض الجموعات الشبابية. 

لقد عرفت العلوم الدقيقة والتقنيات تطوراً في مجالات عملها. وهو تطور تراكميٰ؛ فكل 
عالم يمتلك ما توصل اليه من سبقه. ویسمی لتخطي ما اکتسب. إن طالب الفیزیاء في وفتنا 
الحاضر هو أكثر علما من عباقرة الاضي. آما الأعمال الفنية فتخضع من ناحيتها لأحكام تبقى 
نسبية (قیاسا على نومها. والبلد الذي نشأت كه وحقیتها الزمنیة). يضاف أن ذلك اتساع 
الأطر الشديدة التنوع القن تنتمي الیهاء بدءا من الفشاش الضیی ين زمره من الاضتفاء وود 
الى الغرب ی كسمه اقشرين فزن رک هذا المجال لا تفيد إنجازات الشخص من 
يأتون من بعده» لأن الفن بحد ذاته لا يعرف التقدّم. في القابل, يحق لنا داخل منظومة القيم أن 
نصرّح بأن فترة من تاريخ الفن هي أرقى من فترات أخرى. أخيراء هناك سمات أخرى لثقافة 
شعب لا تخضع لأحكام قيمية جماعية. حتى وان كان أي فرد في المجتمع يمكنه أن يتمسّك بها 
بالرغم من كل شيء أو أن يكرهها. 

في الحصّلة إن سو و مہ رس سو و 
متناقضة. فانفجار القنبلة النووية فوق هیروشیما هو مو شر للتقدم العلمي والتقني.وفي ذات 
الوقت برهان على تراجع الحضارة. لأنه مهما كانت التبریرات التي سیقت. فإن هذا التفجیر 
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الخوفه من البرابرن 
نجم عن قرار اتخذ بدم بارد للقضاء على مات الالاف من الأشخاص الذين ینتمون الى السکان 
اوك الو 


حضارة واستعمار 

إنه التعدد نفسه لأبعاد التجربة هو الذي يفسّر الأحكام المتناقضة التي توجه لظاهرة مثل 
الاستعمار. كما مارسته القوى الأوروبية في القرنين التاسع عشر والعشرين. وهناك جملة شهيرة 
لنابلیون بونابرت ن جية ا إمكانية تقییم الحدث نقسه من وجهات نظر م دف عشیة نزوله في 
مصر في 0 حزیران/یونیو 1798 وقف مخاطباً عساکره  :‏ آیها الرجال. سوف تقومون بفتح 
لا تمهت افيه على الحشارة وعلى انار فا 317 كا هذا أن وان ارت 
يعني بكلمة "حضارة" نشرٌ التقنیات والأعمال الفنيةء ومن هذا النحی إن تنبؤه صحيح: ذاك أن 
هذه الحملة سوف تعژز بالفعل حركة التجارة وانتقال العارف. في المقابل؛ إن " الفتح بحدّ ذاته 
هوموشر لتراجع الحضارة باتجاه البربرية. لأن القائد الفرنسي ينطلق من فكرة أن خضوع شعب 
أجنبي هو بحد ذاته أمر مشروع. 

ان افا داف سيتواصل لاحقا. فالفرتسیون بتباهون بجلبهم: الخضارة رة 
وأهالي الهند الصينية. ويبرّرون بذلك عملیات الاحتلال التي قاموا بها؛ إنهم یقصدون بذلك في 
أفضل الأحوال شق الطرق وفتح الدارس وادخال الطبّ؛ أي عناصر التقنية التطورة. آما أهالي 
البلاد الأصليون الذین أخضعوا للاستعمار فإنهم لم یکونوا یتشکون من التقنیات التي استقدمت. 
وانما من الاذلال الشخصي الذي عانوا منه, لأنهم هو وا شا مت مدن هنا سیت 
البعض ”حضارة“ يخفي بالنسبة للخرین شکلا من آشکال البربرية. يعتقد الستعمرون, آو 
یتظاهرون بالاعتقاد, بأن البادیء الجمهورية التي ینادون بها تجد تجسیدها الناسب في النظام 
الاجتماعي الذي یفرضونه؛ آما الانطباع المتولد لدی الستعمرین فهو أن هذه البادیء تشکل غطاء 
لعملية الفزو والاستغلال, وأن مبادیء الحرية والساواة بالذات تتلاءم بصورة آفضل مع نضالهم 
ضد الاستعمار ومن أجل الاستقلال. 

اا سا رما ا منیا تفن امات ن سھایا اسنا 
والمستعمرون؛ وذلك في محضر لقاء عُقد في باریس في أيار/مايو 1929. في ذلك التاريخ کرس 
الرکز الدولي التولیف ‏ الذي کان ناسين اتا في باريس إحدى حلقاته الأولى لمناقشة 
موضوع الحضارة, الكلمة والفكرة . تمت دعوة أساتذة کبار. من بينهم الوَرَخ لوسیان فافر 
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وعالم الانتروبولوجیا مرسال موس اللذان شرحا باسهاب العنی الزدوج لكلية "حضارة" تا 
لاستعمالها بصيغة الفرد أو بالجمع. وقد حضر النقاش کذلك بعض رجال السياسة الفرنسیین 
المهتمّين بالمسألة؛ كان من بينهم بول دومار 1857 وی رئيس مجلس إدارة الرکز. والذي 
گان حاكما غانا ايده الصو وكوت وزير ورتا نشی ار فل أن ممه ركنا 
للجمهورية عام 1931. 

بعد أن استمع دومار الى عدة عروض علمية؛ قزر خوض غمار النقاش. "-السیّد دومار 
: لم يتم بعد تعريف فكرة الحضارة بكل بساطة. إننا نعي بأننا ننقل الحضارة للشعوب التي 
نستعمرها. فماذا نعني بذلك 5 - السيّد باز [مدير المركز] : لكل شعب حضارته؛ فهناك إذن عدد 
كبير من الحضارات المختلفة. والمشكلة تكمن في أن نعرف ما إذا كان بإمكانناء بالرغم من هذا 
التنوع, أن نتكلم عن ”حضارۃ“ وبأي معنى ؟ -السيّد دومار : إن الحسٌ العام يعطي لهذا المصطلح 
سی ملعوسا الى جر ما كا لضن روه الفظاة:الذى تعنم ال رطف والذى تین اقا عن 
آمن الأشخاص وا ممتلکات: ويحمي حرية العمل والصفقات التجارية ". وهنا حاول مرسال موس 
أن يُدخل بعض التنويعات الملطفة الى هذا الفهوم الفجٌ؛ إلا أن دومار تابع دون أن یرف له جفن : 
"إن الحضارة الأوروبية تتمدّد ويتنامى تفوذها بفضل قدرتها المادية: إذا لم نقل بفضل منحاها 
الأخلاقي. ولا بد من الاقرار كذلك بأن هناك شعوياً متوخشة ۹۳“ ٹتئٹئ 
مشينة وشناعات مقيتة. فللحضارة أحقيّة حقيّة في مواجهة البربرية“ '32. 

إن هذا النقاش لم يكن خارج سياقه الزمني كما يبدو للوهلة الأولی لأن البرلمان الفرنسي 
عام 2005 آقز قاتا یلزم مدارس الجمهورية بالاعتراف "بالدور الايجابي للوجود الفرنسي ما 
وراء البحار . أي الاقرار بأفضال رس (لم يطبق هذا القانون إثر تدخل رئاسي). لکن إذا 
ک0 استتجدام مصطلعات خضارة و بريرية ٠‏ هاتتا لا نجه کی ذلك مبررا 
لعدم استخد امها في ايامنا الحاضرة. 


في بعض الالتباسات 
يمكننا أن نستخدم كلمات حضْتارة ٠‏ بريزية 7 شقافة“ 0 أعمال إنداغية د تقنیات“ 

العام الو يم م ا 

يتسبّب بها إما الکتاب آنفسهم. وإما القرّاء موی ۶ 
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الستقاة من آعمال کتاب قدماء أو معاصرين أن توضح هذه الضرورة بعدم اختزال الحقل العنّد 
العائد لهذه الکلمات في بعد آوحد. 

إن إحدى العبارات التي تذکر بشكل دائم في هذا المجال تعود للناقد والفیلسوف الألماني 
فالتر بنجامين الذي كتب : "ما من وثيقة تعود للحضارة لا تكون كذلك وثيقة للبربرية” 33 . وهذه 
الجملة مأخوذة من نض کتب عام 1940 لکنه تشر بعد وفاة الکاتب عام 1950 تحت عنوان 
" آطروحات حول فلسفة التاريخ. في هذه الصفحات يقابل بنجامين بين طريقتين في كتابة 
التاريخ : الأولى تستند الى المادية التاريخية ( التي أطلقها الارکسیون) . والثانية التي يُطلق عليها 
اسم التواد ؛ حیث يتماهى المؤرّخ مع شخص أومع مجموعة أشخاص من الماضي ويتبنى قیمهم. 
والواقع أن هولاء الأشخاص بصورة عامة هم النتصرون. ودم الأعمال الثقافية والحضارية 
الکبری التي هي إحدى منجزات هؤلاء النتصرین على آنها بالطبع من عمل الفنانین الکبار؛ لکن 
لا بد من أن یتطلب تحقیقها کذلك توافر بعض الظروف الاجتماعية. کعمل العبید على سبیل 
الثال. هنا يأتي دور البربرية. ”ما أن نفکر بنشأة هذه الأعمالء كيف لا نرتجف من الهلع 5 انها 
ليست فقط وليدة هد العباقرة الکبار الذين آبدعوها. وانما هي في الوقت نفسه نتاج السخرة 
لوب الق فرظین سی اس ف الاد ".وهنا تاق الج الث د کرت الفا فيل أن 
يكن ابی مه :ان تھا الح هع الى هذه الأعمال شیع بالعد رنه 
الى عملية انتقالها من يد لأآخری . هكذا حين نذهب اليوم الى الخد عبت تفط هذه الما 
يمكن أن يفسّر ذلك بأننا نشارك في تعظيم هذه البربرية. 

إننا ندراک يدا ناذا بقیت جملة بتجامين عالقة في الأذهان: إن مفارقة تطابق الأضداد 
لا یت :وآ تهتنا على التفکیر. الا أننا تری کدلف أن کلمة حضارة تمل هي معتى محدده 
وهو مغایر ما ذکرنا على آنها اعتراف بانسانية الآخر. إن ذلك بحذ ذاته لا یطرح اية مشکلة. الا 
من حيث أنه المعنى الوحید الذي یتعارض مع کلمة بربرية . والعنی الذي یتبناه بنجامين في ما 
یخص کلمة قاقات لیس کذلك ما فوع آنها مجموعة آنماط وأسالیب الحياة. فالنجزات 
التي يذهب الیها بتفکیره هي بشکل واضح الأعمال الفنية لوحدها. لکن كلمة الأعمال“ لا تتعارض 
مع كلمة بربرية" , ذاك أنه يُمكن للأعمال أن تکون بربرية وفظة؛ وهذا آمر لیس بذي آهمية. إن 
المقارنة بين هذين المصطلحين لا يحمل في هذه الحال أي تناقض يذ كر. 

هل يمكننا والحال هذه أن نقول بأن کل آعمال الماضي هي في الوقت ذ اته وثيقة للبربرية؟ 
إن الردّ بالإيجاب ينطبق تماما على مبان أثرية كأهرامات مصر أو معابد أنكور أو الكاتدرائيات 
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القوطية في فرنساء وربما على أية رائعة معمارية استوجب بناژها التعاون بین عبقري رژيوي وقائد 
سياسي آنزل الی میدان العمل آعدادا کبيرة من العمّال. ولکن |زاء تعمیم هذه اللاحظة لا بد وأن 
یتبادر الى ذهننا اعتراضان. الأول هو أننا لا نری ما هو وجه الشبه لجموعات العبید هذه» في 
أعمال عديدة آخری : أين هي السّخرة التي فرضت لعن تتمكن آعمال سافو أو شکسبیر وان غوغ 
من أن تبصر النور ؟ والثاني هو أن ظروف النشأة لا تحدّد كلياً معنى عمل, مهما كان رأي أتباع 
امادية التاريخية. ذالك آن عملا آنجز في بلاط ملك یمکن أن يشكن مصدر وحي لن يظيحون باللك 
نفسه؛ كما أن آعمال کتاب ینتمون الى الشعوب الستعمرة ساعدت شعوباً مستعمّرة على التحرّر. 

اننا نجد فکرة اختزال الحضارة والثقافة بالأعمال الابد اعية لوحدها لدی کتاب آوروبیین 
آخرین. والدوافع في آغلب الأحيان مغايرة لما رآیناه لدی بنجامین. ذاك أن الکیان الذي يطلق عليه 
اسم ”اوروبا“ لم يكن دائما على مدی تازيخه مثالاً للحضارة الراقية. وأنه من منظور الثقافات: 
يمكن أن نضع عدة تقاليد على نفس المستوى. في القابل. إذا ما اقتصرت نظرتنا على الأعمال 
الفنیةء كيف لنا ألا نشعر بالفخر حين نرى أننا ننتمي الى نفس التراث الذي أنجب البعض من أكبر 
عباقرة البشرية 5 إن هذه الفكرة تعود بشكل متكرّر لدى الصحافية الإيطالية أوريانا فالاتشي في 
كتاب نشرته قبل وفاتها بقليل وهو أشبه بهجائية ضد الإسلام بعنوان ” الغضب والکبریاء . حيث 
تقول : ”إن مجرّد الكلام على ثقافتين يُزعجني. إن مجرّد وضعهما على نفس المستوى يفيظني ‏ . 

ولكي تبرهن على التفوق الھائل لإحدى الثقافتين على الأخرى» تضع فالاتشي قائمتين 
من الأسماء. من جهة أوروبا يقف هوميروس وسقراط وفيدياس وليوناردو دو فينشي ورافائيل 
وبيتهوفن وفاردي وغالیلیو ونيوتن وداروين وأنشتاين. ومن الجهة القابلة. إنها "تفتّش وتنقب؟ 
فلا تجد سوی "محمدا وقرآنه وابن رشد وما له من أفضال کعلامة والشاعر عمر الخيّام “. لكنها 
لا تلبث أن توضّح بأن ”دانتي أليغييري يُعجبني أكثر من عمر الخيّام ' وأكثر من آلف ليلة وليلة“ 
4 . ما من شك في أن بعض القراء -حتى وان كانوا يتضايقون قليلاً من اللهجة القاسية التي 
تستعملها فالاتشي أو من العنصرية التي تفوح من کلامها-. يتوافقون معها على تفضيل مجمل 
آعمال اللائحة الأولىء ويقولون لأنفسهم بأن فضل فالاتشي هو في التصريح عالیاً بما يفكر فيه 
كل واحد في سرّه دون أن يجرؤ على البوح به خشية أن يستجلب عليه غضب جماعة اللياقة 
السیاسیة" (إنه انطباع خاطىء بكل الأحوال؛ لأن کتباً مثل كتاب فالاتشي وكتب آخرين معادين 
للاسلام تحتل بشکل دائم رأس قائمة أفضل الكتب مبيعا). 

يمكننا بالطبع أن نقدّم بعض التحفظات التي تدخل في التفاصيل. يمكن القول على سبيل 
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الثال إن ”ألف ليلة وليلة“ يجب أن تقارن مع کتب القصص الشعبي ولیس مع کتب أغلاطون 
أو دانتي, وانما مع حکایات الأخوين غریم ؛ ومن هذه النظور لا یمود للمقارنة أي طابع مثیر 
(ولکن من یحق له تفضیل کتاب على آخر 5). یمکننا أن نضیف بأن ابن رشد لیس الفیلسوف 
الوحيد السلم. وأنه بالتالي لیس مجرد شارح للنصوص. ونتساءل کذلك لماذا اسم عمر الخیام 
هو الوحيد الذي دغدغ ذاكرة فالاتشي, في الوقت الذي كان دانتي بالذات يعرف الشعراء العرب 
الذين سبقوه, كما أن غوته كان شديد الإعجاب بحافظ الشيرازي وقد استوحى من أشعاره 
الدیوان الفربي-الشرقي" . ولكن لو اكتفينا بهكذا ملاحظات في المنهج والتاريخ لتغاضينا عما 
هو أساسيء أي اختزال الحضارة والثقافات في الأعمال الإبداعية فقط. لقد سبق وأكدت على 
عدم وجود علاقة مباشرة بين هذه الأعمال والحضارة؛ لا بد هنا من العودة الى العلاقة التي 
تقيمها الأعمال الإبداعية مع الثقافات. 

أن نلاحظ بأن الثقافة الإسلامية (على افتراض أنها كيان موخد ومتجانس) لم تنتج 
شبيها بمايكل آنجلو, أو أن ثقافة الزولو لم تنجب مثل تولستوي (كما لاحظ الروائي سول بالوفیما 
مضی)ء فهذا آمر لا يجانب الصواب ولكنه لا يُعلمنا آمراً على قدر كبير من الأهمية؛ فجميعنا 
يعرف أن ما نسمّیه ‏ الرواية" بالمعنى الدقيق للكلمة هو نوع نشأ في التقليد الأوروبي المتزامن مع 
تنامي الفردانية. تماما كما هو حال النحت والرسم فضي عصر النهضة. في المقابلء عرفت ثقافة 
الزولو كما الثقافة الفارسية أنواعاً وأشكالاً للتعبیر يجهل عنها الأوروبيون کل شيء. فإذا كان 
للمقارنة بين حاجي مراد لتولستوي والقصص الشيشانية لنفس الحقبة من معنی, فذاك لأن 
أعمال الطرفين تتّصل بنفس الأحداث : إن للثقافتين حداً أدنى من المميّزات المشتركة. 

أبعد من هذا الأمر البديهي يُمكننا أن نلاحظ مجدّداً أن ما يميّز التقليد الغربي ليس فقط 
وجود علماء کبار. وإنما كذلك إمكانية إقامة حاجز فاصل بين البحث بحد ذاته والنتائج الناجمة 
عنه, أكانت ايجابية أوصلبية ان سز انشطار الذرّة اكتكنت داخل التعافة الفربية. الا أن قرار 
إطلاق القنبلة النووية على مئات الآلاف من اليايانيين ريما کان ممکناً كذلك بفعل آلية التشظي 
نفسها والفصل بین الغاية والوسائل التبعة. بین الأخلاق والعرفة. وکما یقول جاراد دیامون 
سو يتكلم على اة النیوليتيه : " حم تحص الاختصاصیین الذين آمنبع بامغان اتجتمعات 
الانسانية أن تحتفظ بذکراهم بعد ظهور الزراعة, لا بد من أن نتذکر من أنه لم يكن هناك نماذج 
شبيهة بمایکال آنجلو أو شکسبیر فحسب» وانما كذلك جیوش دائمة من القتلة الحترفین 35. 
لهذا السیب فان الأحكام التي من خلالها نقدر بأن ثقافة ما بمجملها تکون متفوقة على ثقافة 


52 


البربرية والحضارة 


آخری هي آحکام لا معنی لها رتبا ء في الوقت الذي ب(مکاننا آن ندین آعمالا بت بربریتها آیا 
تكن الثقافة التي صدرت عنهاء وأنه بأمکاننا أن ندافع عن أن معزوفة ”الشاكون“ لباخ هي أرقى 
من الموسيقى الشعبية القديمة في منطقة بورغوني الفرنسیة. 

هناك سوء فهم آخر ينشأ بسهولة من الالتباس بين معنی کلمتي حضارة و ثقافة 
فعا استممالهما يصيفة الفرد آو الجمع: وهو التباس ينها للتساول إن كان توما غير مقصود. 
هناك جملة شهيرة لأرنست رینان مأخوذة من محاضرته "ما هي الأمة ۳۹ (1881) تقول : قبل 
الثقافة الفرنسية, والثقافة الألمانيةء والثقافة الايطالية. هناك ثقافة |نسانية ‏ 36 . إن رینان یقیم 
الدلیل هنا ضد ما یعتبره الفهوم الألماني للعلاقات بين الجماعة والفرد. حيث يعدم الفرد على 
أنه بالکامل محدّد بالجموعة التي ینحدر منها؛ أما هو في القابل فينتمي الى مبدأ الأنوار الذي 
آعلنه مونتسکیو حیث بری نفسه انساناً حتما وفرنسیاً فقط لصادفة ولادته کی هذا الکان بدلا 
من مکان آخر. 

الا أن هناك مشكلة تنشأ من تکرار کلمة ثقافة" في جملة رینان؛ وهي السبب بالذات 
الذي یجعلها محفورة في الأذهان. فحین ننعت الثقافة بأنها ”إنسانية .لایمود لكلمة ثقافة“ 
العنی نفسه حين تسبق نمت فرنسية . إن الثقافة الانسانية هي مرادف لطاقات البشر الفكرية 
والأخلاقية؛ فیما الثقافة الفرنسية هي مجموعة خصائص رسخت نفسها عبر التاریخ. إننا فقط 
حين نميّز بين هذين العنیین یمکننا تبریر كلمة ”قبل“ في جملة رینان : إن الدماغ البشري یمتلك 
بعض الاستعدادات العامة التعلقة بالکلام قبل أن یتملم الطفل النطق بأية لغة خاصة. في القابل, 
إذا کان الأمر یتعلق بالترتیب الذي یتعاقب فيه الحلي والعالي من الواضح أن تعلم حقوق الانسان 
يأتي ”بعد“ اکتساب اللفة الوطنية وثقافتها. ما من طفل یتعلم الکلام والتفکیر بلفة عالية, 
آی بکل پساطة |تسانية؛ ومو فقط حین یصنبح بالغا یکتشف القواعد العائية لامنماق والأمر نفسه 
ینطبق على الأخلاق. حيث أن الفصل بين نحن و هم وبين الخیر" و الشر" هو مکتسب 
متأخرء يأتي بعد مرحلة الطفولة. إن اللعب على العنی الزدوج لكلمة "ثقافة یسمح لرینان أن 
یصوغ جملة جميلة لکنه یشوش العنی الذي يود التأکید علیه. 

إننا نجد انزلاقاً مشابها في معنی الکلمات لدی کاتب آخر يسعى الیوم لتحذیرنا من 
مخاطر الأضولية الاسلامية. کی کتابه "الدیانات القاتلة" يضع ايلي برنا عنوانا للخاتمة 
على الشکل التالي "ضدّ حوار الحضارات" » مستنداً الى هذه الحجة : ”هناك الحضارة وهناك 
البربرية, ولا يوجد بینهما أي حوار ممکن" 37 . في هذه الرَة. إنها كلمة ”الحضارة“ التي 
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تتحمّل وزر التناقض. إذا قلنا (کما أفعل کذلك في هذه الصفحات) إن الحضارة" تناقض 
البربرية . فمن الستحیل الكلام بالتفس ذاته عن الحضارات في صيفة الجمع -سواء كانت 
الفاية التمهید للحوار. أو كما یفعل برنا الاعداد للحرب. إن الحوار والتبادل والتفاعل ممکن 
بين الثقاغات بصيفة الجمع. وبصورة أكثر دقة نقول : إن أية حضارة هي مكونة کذلك من التقاء 
اک هذه الشاک شاک باکر کب وی حدم تحن الع ا كافك ادت 
آخری بطريقة سلمية. فهل من العبث أن نشجّع الطرق السلمية على الطرق العنفية 5 ما من ثقافة 
تقتصر على البربریة؛ والحث على العرفة التبادلة بين الثقافات هو بالذ ات إحدى أفضل الوسائل 
لانحسار البربرية. ونحن نجد صعوية في أن نتخیّل أن برناخ لم یتنبّه للمعنی الزدوج الذي یحمّله 
ھنالکلمة حضارة . 

هناك نوع آخر من سوء الفهم يبدو أنه يتأتى من کون بعض الکتّاب يعرضون للعلاقة بين 
الخشارة و ”ايغافاٹ“ علق أنيا قانة عى تاش :اذا أحبينا الحضارة: علینا أن كدير 
ظهرنا للثقافات. أو على العکس. في نص شهیر بعنوان العرق والتاریخ یعود لعام 1952ء 
يركز کلود ليفي-ستروس على التساوي في الشروعية لکل الثقافات. وهو يؤكد أن كل واحدة من 
هذه الثقافات انتظمت حول حل مشكلة معينة. فالثقافة الفربية نذرت نفسها منذ عدة قرون لكي 
تستنبط من بين أشياء آخری- قدرات ميكانيكية تتطور یوماً بعد یوم. أما الاسکیمو والبدو فقد 
عرفوا أكثر من غیرهم كيف يتكيّفون مع ظروف جغرافية معادية. والشرق الأقصى يمتلك أكثر من 
غيره سر العلاقة بين الجسد والروح. من ناحيتهم. أقام السكان الأصليون في أستراليا العلاقات 
العائلية الأكثر تعقيدا؛ وهكذا دواليك. 

لقد كان لوقع هذا النص في فرنسا أثر كبير في الإقرار بمقام الثقافات الأخرى غير 
الغربية. لکن ليفي-ستروس خطا خطوة إضافية : لقد طعن في ملاءمة التعارض بین"الحضارة" 
و البربرية ء إذن بفكرة الحضارة بالذات. إنه مع ذلك لا يجهل وجود البربرية, وهو يحدّدها 
كما فعلنا هنا : إنها الموقف الذي يقضي برمي الآخرين خارج الإنسانية. إلا أنه يلحظ إزاءها ما 
یسمّیه "تناقضاً ذات دلالة" یکمن في آن ندل علی هذا آو ذ الک علی آنه بربري: "حین ننزع صفد 
الانسانية عن أولئك الذین یظهرون کأنهم ‏ الاکشر توخشا" أو البرابرة" ممن یمتلون الانسانية, 
فإننا لا نفعل شيئاً سوی أننا نستعیر منهم أحد مواقفهم النموذجية. فالبربري هو قبل أي شيء 
الشخص الذي یمن بانبربرية” 38 . ونتيجة لذلك يرفض ليفي-ستروس أن يعطي أي حکم 
على الثتافات وعناصرها؛ فكل الجتمعات هي بالتساوي جيدة ( أو سیثة). والأحکام القيمية هي 
بالضرورة نسبية. كما أن الأحكام العابرة للثقافات هي مستحيلة. 


54 


البربرية والحضارة 


في الحقيقة إن ما هو متناقض هنا على وجه الخصوص هو تحلیل ليفي-ستروس بالذ ات. 
فإذا ما حددنا البربرية, كما يفعل هو بأنها وضع بعض آعضاء الانسانية خارجها. فاننا لا نصبح 
الاق برابرة ین تشجب اعا بربرية : یکفي ات أن نقر بأن البربرية لیست لاائسانية؛ وبالتالي 
عدم اقصاء البرابرة من الانسانية. لیس هناك من تناقض إلا إذا افترضنا في الأساس الطيبة 
الجوهرية للانسانیة؛ لکن في الواقع حين أصف آحدهم بأنه انساني فانه يمكنني كذلك أو حتی قبل 
أي شيء أن آفکر بقدرته على تعذیب الآخرين. لیس البريري إطلاقاً من يعتقد بأن البربرية موجودة. 
بل هو من یعتقد بان مجموعة بشرية أو فرداً لا ینتمون كلياً الى الانسانية وأنهم یستحتون معاملة 
یرفض جازما أن تطیق علیه. انف انطو فة رة یھی اہدا سيل أ تنا 7 
القشة في عين جاره ویتجامل العارضة التي في عینه : إن أعمال البربرية تبقی متشابهة في کل 
الأمکنة. إن إقرارا من‌هذا النوع لا یمنعنا من آن نمترف و الشقافات. كنا ینصح بذلله ليفي- 
ستروس : لكي آتمکن من أن أصف نفسي بالبربري لا بد أولاً من أن أقبل بوجود البربرية. 

اننا نجد لدی کاب آخرین تفکیرا شاف یدافع هذه الرة عن أن الحفاظ على محور 
حضارة-بربرية يجب أن يدفعنا الى رفض الاعتراف بمشروعية تعدّد الثقافات. إننا نجد مثالا 
على هذا الوقف في كتاب آلان فينكيلكروت " هزيمة الفكر“ الذي يبدو جزثيا وكأنه إعادة نظر 
بفكر ليفي-ستوس حول الثقافات. فبعد أن استعرض بشكل مقتضب تاريخ الفكر الأوروبي في 
عصر الأنوار. يعبّر فينكيلكروت عن مخاوفه من أن يرى أن الاعتراف بتعدّد الثقافات يقضي على 
فكرة الحضارة : ”حین لا نتکلم عن الثقافة الا بصينة الجمع: فاننا تحرّم على أناس في حقبات 
مختلفة أو على حضارات بعيدة, إمكانية التواصل في موضوعات فكرية أو في قيم تتخطى المحيط 
الذي نشأت فيه“ 39 . في المحصّلة: إن تعدّد الثقافات يقضي على شمولية الأحكام. 

إن خاتمة كهذه هي أبعد من أن تكون حتميّة. إن الحضارة لا تتعارض مع الثقافة, ولا 
الأخلاق مع التقالیدء ولا الحياة مع التفكير بالحياة اليومية (إن انتشار هذه الفكرة لا يكفي لكي 
يجعلها صحیحة) ؛ في الواقع. إن الواحدة تتفذی من الأخرى. إن وجود ثقافات متعدّدة لم يمنع 
ااتصال شا ھا :ولد مت حصول تأذیرات متبادلا: واحيانا حتی التمجید التواصل اف 
داخل ثقافة آخری. إن الخطوة الحاسمة نحوتحضر أكبر تتمّ حين نقبل بأن الآخرین, بالرغم من 
آنهم بشر مثلنا. لیس ندیهم الثقافة ذاتهاء وهم لا ینظمون مجتمعهم بالطريقة التي نتبعها نحن, 
ویمتلکون عادات مختلفة عن عاداتنا. فأن يكون لنا ثقافة لا يعني بأن نکون أسرى نها؛ وانطلاقاً 
من کل ثقافة یمکننا أن نطمح الى قيم حضارية. 
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لا يوجد في المحصّلة أية ضرورة لاتباع هؤلاء الكتاب في رفضهم لأحد مصطاحي العلاقة 
في الوقت الذي بإمكاننا أن نفيد من التعلق الذي يبدونه بالآخر. لنؤكد على هذا الأمر مجدّدا : إن 
تعدّد الثقافات (وهو أمر لا جدال فيه) لا يحول البتة دون وحدة الإنسانية (وهو أمر آخر لا جدال 
فيه). ولا يمنع بالتالي إطلاق أحكام تقرّر واقع الأعمال البربرية والتصرّفات المتحضرة. ما من 
ثقافة هي بحد ذاتها بربرية, وما من شعب متحضر بشكل نهائي؛ فالجميع بإمكانهم أن يكونوا هذا 
أوذاك. تلك هي خاصية الجنس البشري. 
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2 . اقهویات الجماعية 


”إن الثقافة تقذم ما يغذي البشر على ما يغذي 
¢( 


الثقافة 
رومان غاري. قصيدة الى رجل بحجم فرنسا 


في آیامنا الحاضرةءوفي البلدان الفربية. لم يعد للهوية الجماعية سمعة حسنة, إذ 
تموطها الشبهة بانها درغ من التآمر غلی الخرية افردیة ول هى هده البلدان؛ وك ةة 
إنسانيةء إبراز إمكانية كل فرد في أن يقف بوجه أي تحديد خارجي, وأية وراثة طبيعية أو ثقافية. 
يضاف الى ذلك عدة أسباب شديدة التنوع تدفعنا للاعتراض على ملاءمة هذا الفهوم. نذكر 
على سبيل المثال كل هؤلاء الذين يخسرون هويتهم الجماعية دونما رغبة منهم. وأولئك الذين 
ترمي بهم الحاجات الاقتصادية أو الضفوط السياسية على الطرقات وتقودهم بعيدأ عن ديارهمء 
في عالم تتسارع فيه تحرّكات السكان وتتكاثر.وضي الطرف الآخر من السلم الاجتماعي, يبرز 
وجود تخبة معولة مولفة من رجال أعمال ناجحین: ومن نجوم الإعلام والاستعراض, وكذلك من 
العلماء والكتاب المشهورين الذين یتکلمون بسهولة عدة لغات ویعلنون آنهم لا يشعرون بالغربة في 
أي مكان. 

إن هذا التخلي عن الهوية الجماعية لا يتشارك فيه الجميع بالطبع, لا في البلدان الفربية. 
ولافي سائر أنحاء العالم بصورة خاصة. ولكي نفهم دوافع ورهانات هذا التعارض, لا بد لنا من أن 
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تمن هذ الهویات الجماعية عن مسافة اقرب بقلیل. لان هتاك عدة آنواع من الهوياك. فدون 
أن نلجأ الى البحث التدقيقي, أقترح أن نميّز آقله بين الانتماء التقاذ والهوية الدنية. والانتماء 
الى مثال سياسي وأخلاقي. وهذا نع تا أ سغرش القوامات لک تقوم أا يقي عدا 
بأن وزارة الهُوية الوطنية التي أنشئت منذ وقت قريب في فرنسا تبرز بالفعل مفاعیل الخلط بين 
هذه الانتماءات. 


تعذد التقافات 

ان الاق الیفری: نا والشا: لا برد کی حص الطیبة قجسب» راقبا کالہ واا 
وبالضرورة. في حضن ثقافة. إن هة الأولى للهوية الثقافية الأصلية هي آنها تفرض أثناء 
الطفولة بدل أن تکون من اختیار الشخص. فحین يأتي الطفل الى العالم ينغمس في ثقافة مجموعته 
التي هي سابقة نه. إن الأمر الأکثر لتا باه وزکنه كدلك الأكثر تحدید! ربماء هو أنٹا نولد 
بالضرورة في حضن لفة. تلك التي ينطق بها آمانا آو الأشخاص الذین یتولون رعایتنا. والواقع 
ان اللغة ليست أداة حيادية. فهي مطبوعة بالأفكار والأعمال والأحكام التي نرثها من الاضي؛ إنها 
تَرسّم الواقع بطريقة خاصة وتنقل الينا بشكل غير مرئي نظرة عن العالم. والطفل لا يمكنه أن 
يتحاشى تشرب هذه النظرة؛ وهذه الطريقة في تصور العالم تنتقل من جيل الى جيل. 

إن تنامي السمات الموروثة في مرحلة الطفولة يمكن أن يختلف الى حدّ كبير. فاللغة تكون 
مشتركة بين ملايين: لا بل عشرات أو مئات ملايين الأشخاص؛ لكننا نحصل كذلك على موروثات 
آخری, أكثر محدودية. نأخذها عن التجمّع البشري الذي نترعرع فیه, كطرائق التحرّك وتنظيم 
الزمان أو الکان. كما طرائق الاتصال بالناس الآخرین, أي بالاختصار أنماط الحياة. ونتبنى 
كذلك أثناء الطفولة عادات غذائية تترسّخ في ذوقنا ما دمنا أحیاء: كما نستبطن بعض الشاهد. 
ونخژن في ذاکرتنا العَدّيات التي نردّدها في اللعب والأغاني والأنغام التي تشكل عالنا الذهني. 
ان فلا الاتتساء فى عو الاگذر دا والأكقر سیسات کل اقلصاداآٹ وک واحف سنا دة 

بعد ذلك بفترة تتوسّع الد ائرة لأن الأطفال یذهبون الى المدرسة حيث یتلقنون عناصر من 
تاريخ البلد الذي یقیمون فيه , کبعض أحداث الاضي الهامّة. وأسماء الأشخاص البارزین, والرّموز 
العروفة. انهم یتألفون مع الأْعمال الأدبية التي قرس هي البرامج. ومع أسماء العلماء والفنانین 
الثاين تعیہ تی الا کرو آل اة فة ااخا ةي وعه الم رات اللشمرعة لسا حكن 
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تسميته ”الثقافة الأساسية 1 . أي امتلاك رموز مشتركة تتيح فهم العالم والتوجّه الى الآخر؛ 
انها الثقافة الأساسية التي تنضاف اليها المعارف المتعلقة بمختلف ميادين الفكر. في الفنون أو 
العلوم» في الدين أو الفلسفة. إن هذه الرّموز تعطی مُسيقاء ولا يختارها کل فرد بشكل حر. 

هتاك سمة آخری نلانتماء اا لفن واحد مها تظهر فور لان رف اا لا تمتلاه 
فقط هوية ثقافية واحدة وأنما عدة هویات یمکتها أن تتداخل فیما بینها أو أن تظهر کمجموعات 
متعاطمة. فل سبیل المثال: يأتي الفرنسي دوما من منطقة م لنفرض آنه من بازي: لکنه من 
ناحية آخری يتشارك مع کل الأوروبيين في سمات أخرى موجودة في هذه النطقة؛ إنه إذن يشارك 
في الوقت ذاته بالثقافة البازيشونية والفرنسية والأوروبية. من ناحية آخری. في داخل كيان 
جفرا .2 واحد. نلحظ أن التراكمات الثقافية متعدّدة؛ فهناك ثقافة المراهقين: وثقافة المتقاعدين, 
وثقافة الأطباءء وثقافة كناسي الشوارع؛ وثقافة النساءء وثقافة الرجالء وثقافة الأغنیاء وثقافة 
الفقواء روفن :تر شخصا تم کی انلوقت تیه الى الاه 'التوسطة وا لاف اة 
والثقافة الأوروبية. 

إلا أنه لا بد من القول -وهذا أمر أساسي- إن هذه الهويات الثقافية التنوعة لا تتلاءم 
مج يا .ولا تشکل آرضیات محددة بوضوح تتراكم علیها هذه وت المتعدّدة دون أن تترك 
أثراً . فكل فرد هو شخص متعدد الثقافات؛ بدورها الثقافات لیس جزرا تشکل کل واحدة منها كتلة 
متراصة. وانما هي رواسب متداخلة. إن الهوية الفردية تنجم عن التقاء هویات جماعية متعددة 
داخل الشخص الواحد بالذات؛ وکل وج من انتماءاتنا العديدة یساهم في تکوین الشخص 
الفرود؟ الى تكونه: ان القاس سا نها مان ولا هم مختلفین كليا ؛ وبما أن كل واحد 
بذاته متعدّد. فهويتشارك في سماته المكونة مع مجموعات شديدة التنوع, لكنه ينسق هذه الکونات 
على طريقته. ان تال شی سو سو در یی کل د لا بطر بشعل ود ہیبشت 
وهذا ما يجب أن يثير الاعجاب بدوره : إننا نتحكم بهذا التعدّد بمرونة فائقة أشبه بلاعب خفة ! 

إن الهوية الفردية تنجم عن تقاطع عدة مُویات جماعية؛ وهي ليست الوحيدة التي تكون في 
هذه الوضمية كيف تکون تشاد ثعافة مجموغة بشرية 5 إن الجواب الذی يعمل تناقضا فى طیاته 
هو : إنها تأتي من الثقافات السابقة. إن ثقافة جديدة تنشأ من اللقاء بین عدة ثقافات محدودة 
الحجم. آو من تفکك تقافة اکر شمولا. آو من التفاعل مع ثقافة مجاورة. انال نعرف البتة 
حياة بشرية سابقة لقیام الثقافة. والسبب في ذلك هو أن المميّزات الثقافية " هي في الأساس 
موجودة لدی حیوانات آخری. خاصة لدی الرئیسات. 
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لا توجد ثقافات خالصة وثقافات مختلطة؛ فكل الثقافات مركبة (أو ”هجينة . أو 
أمهجّنة ). إن الاتصالات بين الجموعات البشرية تعود الى نشأة الجنس البشري» وهي تترك 
دائما آثاراً على الطريقة يقة التي يتواصل فيها أفراد كل مجموعة فيما بينهم. فبقدر ما نرجع الى 
الوراء في تاريخ بلد 7 تفن ونا التقاء بين عدة شعوب, إذن بين عدة ثقافات : الفالیون. 
الفرنج. الرومان وغيرهم الكثير. 

يُمكننا أن نلحظ مثالا بلیغاً بنوع خاص لا آنتجه التقاء الثقافات في أميركا في القرن 
السادس عشرء خلال السنوات التي أعقبت احتلال الجنود الإسبان للمكسيك. فالنزاع بين القوّتین 
السياسيتين كان له مفعول مدمّرء إذ لم يبق أي أثر من البنى الشرعية والإدارية التي كانت قائمة 
زمن الإمبراطور موكتزوما (أو أبعد لجهة الجنوب. زمن الحاكم أتاهوالبا). لقد كانت الثقافتان 
الإسبانية والأزتيكية تجهلان بعضهما كلياً قبل عام 1519؛ فهما تختلفان من حيث اللغة والدين 
والذاكوة الجماعیة والغاد اس الا أن اللقام بیتمما تم یدغهما على تحالیما: ولکن مامن وة 
منهما اختقت کلیا. اذ مسرعان ما لمب آفراد متحدرون من هذه التتافة آوتلاك قور فاعلاء وتمکٌنوا 
من معرفة الآخر من الداخل واضطلعوا بدور الوسطاء. من هنا سوف نری اسبانیین یقعون في 
قبضة الهنود فيودي بهم الأمر ذ في النهاية الى تبني مقوّمات عديدة من نمط حياتهم؛ كما أنه 
بعد استکمال عملية الغزوء تعلم بعض الهنود اللغة الإسبانيةء ودونوا لفتھم الأم بواسطة الأبجدية 
اللاتينية, وأنتجوا كتابات تنتمي الى الثقافتين في آن. 

إن من بين الأمثلة الأكثر تعقيد أ لهذا التهجين الثقایے تقدّمه لنا أعمال الدومنيكي الإسباني 
دييغو دوران. فهو يعتزم منذ البداية استئصال خرافات الهنود الوثنية. ولكي يصل الى مبتفاه وجد 
أن عليه دراستها في العمق؛ وأثناء بحثه تأذّر بها. وهو كتب كذلك تاریخاً للغزو كان خلاله ينتقل 
مرارا من وجهة نظر الاسبان الى وجهة نظر الأزتيكيين: والعكس بالعکس: الى درجة آن ازع 
في النهاية یصل حتماً و الخاتمة : انه يتعاطى مع وجهة نظر جدیدة. :کس کت“ . فضي 
كل أنحاء البلاد " وت الطقوس المسيحية بالتقاليد الكولومبية القديمةء فنشأت هكذا ثقافة 
جديدة هي ثقافة المكسيك 2 . 

هناك سمة آخری للثقافات لیس من الصعب تمييزهاء وهي أنها في تحول دائم. فكل 
الثقافات تتبدّل, حتى وان كان بعضهاء من بين التي توصف بأنها تقليدية » يتبدّل على نحو 
أقل طم طواعية وسرعة من تلك التي نسمّيها “حديثة". ولهذه التبدّلات أسباب متنوعة. فبما أن كل 
ثقافة تتضمّن ثقافات أخرىء أو هي على تقاطع مع ثقافات آخری, فان مكوناتها التنوعة تشكل 
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توازناً غير مستقر. على سبيل التال. إن منح حق التصويت للنساء في فرنسا عام 1944 أتاح 
هن المشاركة بفعالية في الحياة العامة للبلاد.وفي ذلك تحوّل للهوية الثقافية الفرنسية. وكذلك 
لایر مس قلاكة رمشر را هاما حين خلت الام على کی نا الحمل + أل ذلك الى حون 
جديد في الثقافة الفرنسية. لو کان على الهوية الثقافية ألا تتبدّل. لما أصبحت فرنسا مسيحية في 
مرحلة آولی, ومن ثم علمانية في مرحلة ثانية. والى جانب هذه التوترات الداخلية هناك كذلك 
الاتصالات الخارجية مع الثقافات المجاورة أو البعيدة. التي تتسبّب بدورها بانحرافات. فالثقافة 
الأوروبية؛ وقبل أن تور بثقافات العالم الأآخری, كانت قبلا قد تشرّبت التأثيرات المصرية وبلاد ما 
بين النهرين والفارسية والهندية والإسلامية والصينية... 


يُضاف الى ذلك الضغوطات التي يمارسها تطوّر مكوّنات أخرى للنظام الاجتماعي : الجانب 
الاقتصادي, الجانب السياسي, وحتى الجانب الطبيعي. إن هذه التغيّرات تتمّ بسهولة أكبر کون 
الثقافات - الذاكرة الجماعية. أنظمة الحياة المشتركة- تتشكل عن طريق التركيب والإضافة؛ ولا 
تشبه النظام العکم بدقة. إنها بهذا العنی تشبه العجم في لفة ولیس غلم التحق إذ بآمکانتا 

۶ ء و ۳ 

دائما أن نضیف کلمة جديدة. فيما یمکن بسهولة أن یبطل استعمال كلمة اخری. الا ان الصورة 
الأكثر بلاغة هي أيضاً صورة مركب الفامرین الاغریق الأسطوري العروف باسم ‏ آرغو" ؛ فما 
من لوح خشبي أو حبل أو مسمار الا وکان هناك ضرورة لاستبداله بسبب طول الرحلة, من هنا 
فإن الرکب العائد الى الرفاً بعد سنوات من الابحار لا يمت بصلة من الوجهة ا مادیة الى ذاك 
الرکب الذي انطلق منه, ومع ذلك لا زلنا نتکلم على الرکب آرغو نفسه. إن وحدة الوظيفة 
نتب علی ر الواد الكونة. والاأسم الطابق ملاس الاعتبار آکثر من اختفاء کل العناصر 
الأساسية. الا أنه بالرغم من ذلك لا يجب أن تقودنا الهُوية المتحرّكة للثقافات الى التّخلي عن 
مفهوم الثقافة بالذات. كما فعل بعض علماء الأنتروبولوجيا الذين يصعب عليهم التفكير بکیان 
يتطور مضمونه بشكل مستمر. إن الثقافات هي في تحول دائم؛ ولكن من دون ثقافة مشتركة 
للمجموعة يزول الکائن البشري. یمکننا الإقرار بضرورة الكلام على الثقافات دون الوقوع في 
معایب ‏ التَاقوية . أو استنتاج كل سمات الفرد ارتا من انتماقه الاه علی طريقة منطق 
العنصرية في الاضي. 

اذا آبقینا هاتین السّمتين للثقافة -أي تعدّديتها وتبلیتها- حاضرتین في ذهنناء نری کم 
هي مضللة الاستعارات التي غالبا من نستعماها للدلالة علیها. إننا نقول مثلاً عن کائن بشري بأنه 
مقتلع من جذوره " ونرثي لحاله؛ إلا أن تشبیه البشر بالنباتات هو أمر غير مشروع, لأن الانسان 
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لیس آبدا نتاج اف واحدة, هذا بالاضافة الی آن العالم الحيواني یتمایز عن العالم النباتي 
تحدیداً بحرکته. لیس ثلثقافات جوهر ولا "روحم" بالرمم من الصفعات الجميلة التي کتبت في 
هذا الخضنومن کم آیضاعلی ”ما قاع (ستوسن هذه انرة الشكلات يدل أن تزع الضَفة 
البشرية عن الانسان). ونعني بذلك استمرارها على ما هي علیه. والحال تلك. إن الثقافة التي لا 
فو آبدا هي بالتحدید ثقافة ميتة. وعبارة ”لنرک تعع في مکانها الصعیح : لقد ماتت اللعة 
اللاتينية في الیوم الذي لم تعد تستطیع فيه أن تتفیّر. وما من شيء طبيعي أكثرء ولا اعتيادي أكثر 
من أن تزول حالة سابقة لثقافة وتحل محلها حالة جديدة. 

الا أنه ولأسباب یسهل فهمها. یصعب على أعضاء الجموعة أن يتقبّلوا هذه البديهية. 
والفرق بين الهُوية الفردية والهوية الجماعية يكشف لنا الكثير في هذا المجال. فحتى لو حلمنا 
ع بأن نكتشف في ذواتنا آنا عميقة" و أصلية" -كما لو كانت تنتظرنا بصبر قابعة في مكان 
مافي داخلنا- فإننا نعي التفیرات التي تفرض على كياننا سواء رغبنا بها أم لاء ونحن ننظر اليها 
على أنها طبيعية. إن كل واحد منا يذكر الأحداث البارزة في ماضیه. كما يمكننا اتخاذ قرارات 
تحول في مسار مُویتناء من خلال تبديل العمل أو الرفيق أو البلاد. إن الشخص ليس إلا حصيلة 
التفاعلات العديدة التي تواكب حياته. 

لکن الأمر يختلف فيما یخص الهوية الجماعیة؛ ذاك أنها تكون مكتملة حين يكتشفها 
الفرد. وهي تصبح الأساس غير المرئي الذي بيني عليه هويته. وحتى لو كانت أية ثقافة ننظر اليها 
من الخارج تبدو مختلطة ومتبدلة. فإنها بالنسبة لأعضاء الجموعة التي ينتمون اليها كيان ثابت 
ومتمیز. وهومرتکز هویتهم الجماعية. لهذا السبب فان أي تغيير يطال الثقافة أشعر به وكأنه مس 
بكياني. ولیس آدل على ذلك سوی القارنة بين البساطة التي أتقبّل بها فكرة التکلم بلفة جديدة, 
إذا کان ذلك بمستطاعي, آثناء زيارتي لبلد أجنبي (حدت إفرادي) والازعاج الذي أحسٌ به حين 
لا یمود یسمع في الشارع الذي عشت فيه على الدوام سوی کلمات ولهجات غير مفهومة (حدث 
جماعي). إن ما نجده في الثقافة التي نشأنا فیها لا یصدم البتة, بما آنها ساهمت في تکوین 
الشخص بالذات. في القابل. يُنظر الى ما يتغيّر بحکم الظروف التي لا یستطیم الرء التحکم 
بها على أنه تراجع, لأن ذلك یضعف شعورنا بأننا موجودون. إن الزمن الحالي الذي تری فيه 
الهُويات الجماعية نفسها مدفوعة للتحوّل بسرعة أكبر. هو أيضا الزمن الذي تتبنّى فيه الجماعات 
موقفاً دفاعيا يتنامى في كل یوم. من خلال المطالبة بضراوة عن حقها في الحفاظ على مُويتها 
الاأصلية. 
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الثقافة کبناء 


إن هاتين السّمتين بالذات للثقافات تتيح لنا أن نفهم ناذا لا يتسم تمثل أعضاء جماعة 
لثقافتهم بأي طابع آلي, بل أن هذه الثقافة هي نتاج بناء دائم. إن الممارسات الاجتماعية لأية 
مجموعة هي متعدّدة ومتبدّلة؛ من هنا فإنه لكي نبني تملا لا بد من أن نلجأ الى خیارات وتوليفات, 
وهي عمليات لا تعكس طبيعة الأشياء بصورة سلبية. وانما تنسّقها وفق طريقة معيّنة. وبالتالي 
فان الأفراد لا ينخرطون في علاقات مادية بحتة مع العالم, وإنما في مجموعة من التمثلات 
الجماعية تحتل ف وفت معین اا ا افا وا الثقافة. إن هذه التمثلات تشکل معرفة 
شفهية مس من سول کرو آو تکون کلف هدر نعطیاء وهی اش فل معنن اخظلف ارات 
التي تکون حياة شخص. بهذا العنی إن الثقافة هي الصورة التي یکونها الجتمع عن نفسه. انها 
هده الصورة التي یسمی الأفراد للتماثل معهاء أو یطمحون للتحزّر منها. وهي لا تنجم آلا عن 
الأحداث بح ذ اتها. لنضرب مثلاً على ذلك : إن كل سکان فرنسا لم یتحولوا الى المسيحية بین ليلة 
وضحاها. ومع ذلك فإنه في يوم من الأيام ترشخت صورة عن أن الثقافة الفرنسية هي مسيحية؛ 
وكذلك الأمر بعد عدة قرون يوم أعلنت فرنسا علمانية. إن التمثلات ليست انعكاسات للأحداث 
بكل بساطة؛ وليست فقط مقاربات إحصائيةء وإنما تنجم عن اختيارات وتوليفات كان بالإمكان 
أن تتخذ منحى آخر. 

إن التراتب الداخلي لختلف مکونات الثقافة یتسم بالثبات أو بالتبدّل بسبب النزاعات بين 
المجموعات التي تحمل هذه المكوّنات داخل الجتمم. أو بين المجتمع بأكمله وشرکائه الخارجيين. 
دا بصبع ادن السمة العددة لیجاز الذى يجتا ع واد نا حین يكن متتميا الی دي آخو کمااهی 
وضعية الإرلنديين بالنسبة للإنكليز في إرلنداء أو كذلك حال البوسنيين والكروات إزاء الضرب. 
إلا أن اللغة هي التي تصبح عامل تمییز كما في حالة الباسكيين في إسبانياء لأنهم كاثوليك مثل 
الإسبان الذين يحاوطونهم. إن مثال مقاطعة الكيبيك كذلك هو في هذا المجال مؤشر كاشف. 
فطا ما كان الآخرون الذين تتشكل بوجههم الهّوية الكيبيكية هم الناطقون باللغة الإنكليزية في 
كنداء فإن السّمة المسيطرة لهذه الهوية كانت اللغة الفرنسية. والسياسة التي نجمت عن ذلك في 
هذا البلد الذي يقصده المهاجرون قضت بتشجيع المجموعات القادمة من المستعمرات الفرنسية 
القديمة في إفریقیا الشمالیة وإفريقيا السوداء. كانت الحصيلة أن اختل التوازن بين القادمين 
الجدد والسكان الأصليين. مما فتح أعين هؤلاء على عنصر آخر من مكوّنات هويتهم وعلى ضرورة 
إبرازه؛ ألا وهو الدين. فأهل كيبيك الكاثوليك أو الملحدون لم يروا أنفسهم في صورة المسلمين 
المتديّنين الذين أصبحوا شركاءهم في الواطنية. لذا بنوا هويتهم بصورة مختلفة. 
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بالطبع؛ إن التمثلات تتحدّد من خلال المارسات؛ إلا أنها يدورها تؤكريقوة علی الس نات 
ويأتي تاثيرها من كونها آنموذ جا يعتمده المجتمع بشكل صريح: ومن كونها كذلك صورة للعالم غير 
كاملة بالطبع. ما يعني أنها غير صادقة, لكنها تشكل نقطة التقاء لغالبية السكان. إن أي إحساس 
كما نعلم هوضي الأساس عملية بناء: ليس لأن العالم الموضوعي غير موجود: ولكن لأنه من الضروري 
الان بج خا ساد رکا تھی راك ا فيه الاو راگكات ای 
"تعن كارتا بان اسان تحاط داكا جن الوفاتم ور ”اتضاتٹ وهده التضورات 
بدورها هي بناءات قديمة منتقاة : إن الصورة ا ماضیة تعكس الإحساس الحالي. 

اننا نعرف كذلك ما یسمّی في نفسية الفرد آلیة النبوءة المصدّقة لذاتها أو الحققة 
لذاتها“. إذا كرّرنا القول لولد بأنه شرّيرء فإنه سیتبنی هذه الصورة السلبية ويلجأ الى نوع من 
الزايدة. ویتحوّل الى "شزیر" أكثر مما يؤخذ عليه. فهو إذ يرى بأنه لا يدين بشيء للمجتمع 
الذي ينبذه» يقابله بالمثل ويغتبط لتدميره. يمكن أن نلاحظ هذه الظاهرة في سلوك مجموعات 
ین سناع ا انتا الها كروي الاين مھا سڈ الى اس سک اکر ا 
على آنها متمايزون عن الأكثرية (ذاك أن أعضاء هذه الجموعة لهم سحنة مختلفة. أو یتکلمون 
لغة آخری. أو لهم عادات خاصة بهم )وفي الوقت ذاته لا يُعطوا حق قدرهم (لأنهم لا يمتلكون 
جیدا الاصطلاحات السائدة فى مجتمع شمولي, ولأنيه: لا يعتموق النجاح بمقدار الأخريق): 
إننا في الحصّلة آمام استنتاج شبیه بذاك القائم بين مدلولي كلمة ‏ بربري" لدی الیونانیین : 
هوّلاء الأشخاص لا یتکلمون لغتناء فإنهم بالتالي لیسوا متحضرین. وهولاء الهاجرون بدورهم 
یستبطنون هذه الصورة للتمایز السلبي ویحیکون حولها سلوكا ما آن بُنظر اليه على أنه عدائي, 
حتی يتسبّب بالقمع من قبل ”قوات الأمن ٠‏ ویموقف معاد من قبل باقي السکان. في هذه الحال 
ترى هذه المجموعة التي تعاني من التمييز في هذا القمع تحذّياً وتنجرٌ الى أعمال الشفب. وهنا 
ندخل في حلقة مُفرغة : إن الصورة التي يكوّنها الجيران عن مجموعة تحوّل اتجاه الصورة التي 
تکونها المجموعة عن نفسهاء وهذه الصورة بدورها توجّه سلوك أعضاء الجموعة. وتحوّل في 
النهاية صورة الجيران من جديد. 

في أساس کل ثقافة توجد الذاكرة الجماعية للمجموعة التي تحمل هذه الثقافة.وفي واقع 
الحال إن الذاكرة بحد ذاتها هي بالضرورة حصيلة عملية بناء. أي انتقاء أحداث من الماضي 
ووضعها في تراتبية لا علاقة لها بهذه الأحداث وإنما تأتي من الأعضاء الحاليين للمجموعة. إن 
هذه الذاكرة الجماعية. مثل أية ذاكرة إنسانیةء تقوم بفرز أساسي يطال أحداث الماضي التي لا 
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تحصی, من هنا فان النسيان هو بقدر الاستذكار من مکونات الهُویة. إن فرز الأحداث ووضعها في 
سياق تراتبي لا يتمّ على أيدي علماء متخصّصين (حتى أن الوزخین یتحولون عادة الى مانعين 
للدوران في حلقة مُفرغة " في مواجهة خر اس الذاکرۃ١)ء‏ وإنما على أيدي مجموعات مؤثرة داخل 
المجتمع تسعى لحماية مصالحها. إن هدف هذه المجموعات ليس المعرفة الدقيقة للماضي بقدر ما 
هواعتراف الآخرين بموقعهم في الذاكرة الجماعية وبالتالي في الحياة الاجتماعية للبلاد. 

إن هلات مغلا بلیقاً لاعادة التکوین الداثمة انتي تخضع لها الذاكرة الجماعية. وبالتالي 
ثقافة البلاد. نجده في التطلعات الحديثة العهد لختلف الجموعات في فرنسا كما في سائر 
البلدان و بد ممیف بی الصسية الرئيسية في الاضي. سی سا 
قدراً مؤسفا ؛ أصبح مرغوباً في ديمقراطية ليبرالية معاصرة أن نحصل على وضعية ضحية سابقة 
لأعمال عنف جماعيةء وهي وضعية تتوارثها الجموغة خيلا بعد يل 

من اللافت فى هذا الجال آن تحولاً حصل في الذاكرة الجماعية. ونری الیوم يان 
الضحایا السابقین هم الذین یستقطبون الانتباه والاهتمام أكثر من الأبطال السابقین. ذاك أن 
للظلم الذي نتعرّض له وقع آکبر من الآثر التي نحققها. غداة الحرب العالية الثانية کان هناك 
کلام كثير على العتقلین السیاسیین, وهم من المقاومين القد امی, لأن هولاء قد أُدّوا عملا وبالتاني 
إنهم یستحقون أن یر الوطن بفضلهم. ولم یکن یوتی غالباً کی على وجود معتعلین وقعوا ضسية 
التمييز العرقي. أي الیهود. لأن هؤلاء لم یکونوا قد قاموا بأي عملء وبالتالي ما من داعي لذکرهم. 
إلا أنه 5 مرور ثلاثين عاماً انقلب الوضع وأحس المقاومون القدامى بأنهم مهمّشون. لأن الانتباه 
تحوّل الى ضحايا الاضطهاد المعادي للسامية الذين عانوا من الجريمة القصوی. أي الجريمة ضدٌ 
الإنسانية. إن هؤلاء الضحايا لم يقوموا بأي عمل: من هنا فإن الأذى الذي لحق بهم هو أكبر بكثير. 
وهذا التكريس في أعلى الهرم الرمزي لرواية الضحية بدل الرواية البطولية يشهد بصورة غير 
مباشرة لترسيخ فكرة العدالة بیننا؛ فمن منا يخطر بباله أن يضع نفسه في موقع الضحية لولم 
يكن لديه أمل بأن يعترف الآخرون بألمه ويحصل على تعويض عن ذلك؟ 

خلال بضعة عقود من الزمن شكل المعتقلون اليهود الذين كانوا ضحايا النازية رمز الضحية 
بلا منازع. إلا أنه منذ عدة سنوات أثار هذا الامتياز الذي لا حسد عليه أحد رغبة في اعتراف 
مشابه لدى مجموعات جديدة عانت في الماضي من الظالم والمعاملة السيئّة. مما خلق ظاهرة 
تنافس بين الذاكرات. إن هذه الطالبات غالبا ما يحمل لواءها الأولاد أو الأحفاد أو المتحدّرون 
البعيدون من الضحايا القدامىء مثل الشعوب الستعمرة في القرنين التاسع عشر والعشرين؛ 
والسكان الذين خضعوا للاستعباد في القرنين السابع عشر والثامن عشر. وهذه المطالبات تأخذ 
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آجیاتا شکل طلب الففران, أو آقله الاعتراف العلني بالخطاً الذي ارتکب تقوم به سلطات الدولة. 
کالرئیس أو مجلس النواب. في فرنسا. كما رأینا. قابلت مجموعات آخری من السکان هذه 
نكاد اة مغلب الإقر ار ای باتدور الانجائی الذي له تیان فرش أو اقام تت 
تذكاري إحياء لذکری قدامی تنظیم الجیش السرّي” (0۸5). 

ان هه الراك سن اح غا سياف الذاكرة اف قرو یات انشا مایم 
البناء التي یتمزض لها الماضي على الدوام؛ والتي ينجم عنها نتائج ملموسة؛ فمنذ بعض الوقت 
راح نابليون یفادر موقعه كبطل وطني, لأننا بدأنا نعیر انتباهاً أكثر لصوت الضحايا (الذین يتكلم 
باسمهم المتحدّرون منهم أو المدافعون عنهم). من وجهة نظر الحضارة, كما من وجهة نظر 
التاریخ, لا بد من حظر القراءة الثنائية الاستقطابية للماضي, واختزال المجتمعات والثقافات 
بأكملها في دور الجلاد أو الضحية. في القابل. من المناسب أن نقدّر الظرف الذي يعي فيه الفرد 
هوية مجموعته الخاصة ویصیم قادر! على النظر اليا کمن پراقب من الخازج؛ بذلف یکشسب 
القدرة على تفخص الماضي بنظرة ناقدة لیتعرف فيه على آثار الانسانية كما على آثار البربرية في 
الوقت نفسه. لا يمكن للمرء أن یعرف تقاليده الخاصة وثقافته الخاصة إذا لم يعرف كيف يأخذ 
بعض المسافة منهاء وهذا لا بختلط البتة مع الیل النهجي للتقلیل من قيمة الذ ات وجلد الذات: الا 
أنه الد کن الد با لنش اة لكا داکما على ى ان الطلوب هو استبدال زغ 
التفاخر ودموع الاستففار بتساؤل حول أسباب ومعاني أحداث الاضي. 


وظائف التقافة 

ما هي غاية الثقافة ؟ یمکن أن نعطي أجوبة مختلفة على هذا السوال وفقاً لوجهة النظر 
التي نتبناها. إن الثقافة. كما ذکرت. تلعب دور صورة العالم ومفتاح فهمه. ومن دونها يتكوّن 
لدینا انطباع بأننا نفرق في فوضی مُقلقة. إنها تلعب دور صلة الوصل بين أعضاء الجماعة الذین 
یتشارکون فیها وتتیح لهم أن یتواصلوا فیما بینهم. إن شخصاً من دون ثقافة لا یتمتع بالصفة 
البشرية بشکل کامل. إلا أن للثقافة وظائف من نوع آخر. انها تؤمّن المادة والصیغ التي یحتاجها 
کل فرد لكي يبني شخصیته الخاصة. إن الکائن البشري لا يكتفي بحياة بيولوجية. بل هو بحاجة 
لأن يحسٌ بوجوده. وهذا لا يتأتّى الا من انخراطه في مجتمع إنساني معيّنء وهو يشكل البيئة التي 
لا يمكنه التخلي عنها لأنه لن يجد في ذاته البراهين على هذا الوجود. إن الوعي بالذات ينشأ من 
اعتراف الآخرين بناء لأن التعاطي بين البشر يسبق ما هو إنساني ويؤسّس له 3 . 
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إن هذا الانخراط يتخذ عدة أشكال؛ بعضها إفرادي - الطفل يفتّش عن نظر آمه, والعاشق 
عن نظر معشوقته-» والبعض الآخر اجتماعي من خلال الانتماء الى مجموعة : إني أتثبّت من 
وجودي إذا كان بإمكاني أن أقول إني تلمیذ أو فلاح أو فرنسي. وإذا كان بإمكاني أن أجد نفسي 
في مجموعة معيّنة لا پشك في وجودها. إن الأسقف الإفريقي الجنوبي ديسموند توتوء الرئيس 
السابق للجنة الحقيقة والصالحة. يذكرنا على هذا النحو بالتفسیر التقليدي الإفريقي للهوية 
: إنها كذلك طريقة للقول : إن إنسانيتي مرتبطة بإنسانيتك بشكل لا فكاك منه. إننا ننتمي 
الى حُزمة الحياة نفسها. إننا نقول : إن الكائن البشري لا یوجد إلا من خلال كائنات بشرية 
أخرى. وهذا لا يعني أنا أفكر إذن آنا موجود. إن ذلك يعني بالأحرى إني آتمتع بالصفة الإنسانية 
لأنني أنتمي. إني آشارك. إني آشاطر" . (إن الشاعر ويستان آودن. وكفربي نموذجيء يعيد النظر 
بالمقولة الديكارتية فيعطيها معنى أكثر فردانیة : "|ٍني محبوب. إذن أنا موجود“ 4). 

إن الاعتراف الاجتماعي يمكن أن يأتي على شكل تمايزء أو عبر انتماء عادي لهوية جماعية, 
تكون هُویة المجموعة التي نتشارك معها في الثقافة. إذا كانت نظرة الآخرين لا تقر بتمايزي 
الشخصيء فإني آفتش عن تأكيد ذاتي ضمن الجماعة (یستحسن أن تكون صاحبة موقع) التي 
أنتمي اليها. هذا ما نسمّيه الحاجة للانتماء وهو شعور لا يشكل البتة مفارقة تاريخية, وإنما 
إنيزة كوك للشخصية الانسانية. لذلك فان الرغبة التي تر نها أخيانا في التخلص من وطأة 
أ موی اميه لا لق أبدا سح أن ارات الد غالبا ما تاها تضمت کی اباسا 
الحاضرة؛ وهذا الوهن یصیب الى حد ما هوية سکان البلاد الذين يُضطرون للتنبّل والاتصال 
بالأجانب. لکنه يطال أكثر أعضاء الجموعات الناطقية أو الاجتماعية داخل البلاد الذين یجدون 
أنفسهم محكومين بالحركة والمرونة إذا أرادوا أن ينجحوا في مهنهم. في أغلب الأحيان تكون ردة 
الفعل على هذه الضغوطات من خلال تشكيل أو إعادة اكتشاف هويات جماعية آخری» حتی وان 
كانت خيالية أو موقتة. وهذا ما يُبرز الحاجة الحيوية التي نشعر بها إزاءها. إن هذا الانتماء لا 
يخدم بالضرورة مصاحتنا الباشرة. لكنه في المقابل يبعث فينا رضى عميقاً من خلال إخماده نا 

ان الکائن البشري يود دوماً داخل اة لکن ذلك لايعني آنه محکوم بان یبقی آسیرها. 
لیس هناك من مجال للاختیار بين ”الانتماء الى ثقافة“ و ”التصرّف کشخص حر وما من آمر 
یمنع الآخر. بل على العکس من ذلك» إن امتلاك الشخص لثقافته یشجعه على الابداع الشخصي؛ 
لکن كلمة ”امتلاك“ لا تعني: كما يريد الأصوليون من كافة الذاهب. ‏ الاتباع بصورة عمياء. 
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إن الحافظین الذین يرفضون فكرة الانسان على أنه صفحة بیضاء أو عجينة بلا شکل هم على 
عق لننا نمتلك دوما ثقافة أصلية؛ لکن الاصلاحیین أو الثوريين بدورهم لا یجافون الصواب 
حين يؤكدون أن التغيير ممكن. إن الثقافات موجودة, لكنها ليست جامدة ولا عصيّة على التأثر 
فيما بينها. لا بد لنا من تخطي التعارض العقيم بين مفهومين : مفهوم الفرد التحزر من المادّيات 
والمجرّدء الذي يعيش خارج أية ثقافة. من جهة؛ ومفهوم الفرد السجون بشكل موّبد في مجموعته 
الثقافية الأصلية. من جهة أخرى. فمن بين مختلف الأجناس الحیوانیةء وحده جنسنا البشري 
يتميّز بالدور التنامي للآليات الثقافية.وفي الوقت ذاته بالإمكانية الكبرى على التأقلم في ظروف 
جديدة؛ ما يعني كذلك قابلية الاقتلاع من بيئته الأصلية. 

يمكن أن نلاحظ ذلك لدى الطفل. فمنذ السنة الأولى من حياته يتنازع الطفل عدة دوافع 
متمارضة؛ لأنه من جهة, يريد آن یکون ”ساط ما يمني آن یوجد في بيثة طبيعية وبشرية 
أليفة: إن غرفته وألعابهوآمه وأبیه یحملون الاطمتنان الى قلبه . لکنه من جهة أخرىء يريد أن یکون 

E‏ أي أن يسعى لاكتشاف وضعيات جديدة لجسده ويسيطر عليهاء وأن يوسع طباه 

من خلال الاکتشافات. وأن يتآلف مع آشخاص جدد. إن ولدا لا یفتّش إلا عن الأمان يكون شخصا 
افا اا العملية والجسدیة؛ كما آن‌وندا لا يدرف الا ما هو خد يكون شخضا غير 
مستقر ومضطرب. لذا نجد هذه الحاجة الى التوازن لدى الشخص البالغ؛ وان تكن مراقبته 
ليست بالأمر اليسير : إن الأفراد يفتّشون بالطبع عن الانتماءء والتأكيد على الهوية التي أصبحوا 
يملكونها؛ لکن في الوقت ذاته, إن ما یحرکهم هو الفضول, وإمكانية الاندهاش والتعجب. والرغبة 
في السيطرة على مجالات جديدة. ما يعني إذن تحولا في ثقافتهم الأصلية. إن هذين المكونين 
للنفسانية البشرية هما ضروریان الواحد مثل الا ولا یمکننا الاختیار بینهما. تماما کما لا 
یمکننا حسم التناقض بين الجبرية والحرية. أو بين الوحدة والتنوع. 

في فترة التحزر من الاستعمار كان يمكن أن یقوم نزاع بين خیارین. هل كان يكفي أن 
نستبدل القومية البريطانية بالقومية الكينية. أو القومية الفرنسية بالقومية الجزاكرية ؟ كان 
يُمكن أن تزاح ثقافة الستعمر الهيمنة من قبل ثقافة مهيمنة آخری ذات أصل محلّي. لکن الفرد 
كان سييقى كذلك خاش للمجموقة لا بل بشکل ضاغط أكثر. أو هل كان بامکاننا أن نحلم 
كذلك بتحرّر جذري, لیس فقط تحرّر مجموعة تجاه مجموعة آخری, وانما كذلك تحرّر الفرد إزاء 
مجموعته الخاصة 6 

إن السعي لسجن الفرد في المجموعة التي نشأ فيها هو أمر غير مشروع: لأن ذلك يعني 
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ااافا تمدن قري الک ھن تامكانية الیم انس القائم لكي 
نفضل عليه ما نختاره بأنفسنا. لقد قام النازيون بتدوين كلمة يهودي” على هوية كل يهودي. 
وبذلك كانوا يمنعونه من أن ينسى أصله ولو للحظة واحدة. وكانت الشرطة السياسية في الاتحاد 
السوفياتي في ملفاتها تدمغ الشخص بوصمة أصوله " البورجوازية . وهي سمة لم يكن بالإمكان 
التخلص منها أبداً. كتب فولتير : ”لقد خلق کل إنسان وهو يحمل حقاً طبیعیا بأن يختار وطنه“ 
5 وتلك هي وجهة نظرء لأن للأوطان كذلك كلمتها في مسألة احتضان الناس؛ إلا أننا في الواقع 
إذا منعنا الشخص من تبديل ثقافته. أو تعاملنا مع تغيير الدين على أنه ردّة. فان ذلك يرجعنا الى 
محور البربرية. إننا لا نستطيع البنّة أن نتخلص من بعض السّمات التي تفرضها علينا التركيبة 
الوراثية؛ فلو استثنينا في هذا المجال العمليات الجراحية العقدة, فإن الشخص محكوم بجنسه 
ويمظهره الخارجي وبشكل جسده. الا أنه في هذا المجال تحدیداً لا يمكن أن نخلط بين الثقافة 
والطبيعة. 

إن بعض الظروف الخارجية تبدو مشجّعة لأخذ المسافة في هذا الموضوع. إذا كان حامل 
ثقافة ما يعاني من الاضطهاد أو التمییز. فان ابتعاده عن تقاليده يُمكن أن يُشعره بارتكاب خيانة, 
لذا فإن هذا الأمر مرفوض. إن عمليات الاضطهاد النازية دفعت بالعديد من اليهود الذين كانوا 
تروق سابقاً من "الندمجین" في الجتمع, الى اکتشاف آو غائد اکتشاف التقالید اليهودية. 
في آیامنا الحاضرة, ان التمییز الذي يعاني منه أحيانا الغارية في البلدان الفربية يقير لدی 
البعض منهم الفاخرة بالانتماء الى هویتهم الأصلية ورغبة بالعودة الى تقالیدهم. فإذا ما وجهت 
الي الإهانة أو وضعت في موضع شبهة لأني من أصل جزائري أو مفربي, آحس بالاعتداء على جزء 
من هويتي. وإذا سعيتٌ في هذه الحال لأن أتنصّل منهاء فان ذلك يعني الالتحاق بصفوف المعتدين 
والتقليل من شعوري بأنني موجود. إنه لأسهل کثیرا أن أسلك درب ”الاقتلاع” إذا كانت ثقافتي أو 
الجموعة التي تحمل هذه الثقافة ليستا موضع تشكيك في هذا الوقت الحدد. 

من ناحية أخرى. إن الانفصال یتم بصورة أكثر يُسراً حين أحظى بتنويهات شخصية تعزز 
شعوري بالوجود. سواء تعلق الأمر بعملي أو بثروتي أو بمظهري الخارجي أو بسلطتي. إن نخبة 
البلاد في عالم الأعمال. أو السياسة أو الفنون تتبنی بسهولة وجهة نظر کوزمويوليتية. في المقابلء 
حین لا یکون لدا تربية ولا عمل ولا (مكانية منظورة الجاع فٍن الانتماء الی مجموعة بیقی ملاذا 
ناجعاً : اني أنتمي» إذن آنا موجود. لكي نتمکن من الانفصال عن هُوية, لا بد من أن نمتلکها قبلاً. 

لا يجب أن نمجب من هذا الأمر : لا يعيش جمیع الناس حاجتهم الى الهوية والانتماء 
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الجماعي بنفس الطريقةء لأنه كما يلاحظ بنجامين کونستان ”إن الشيء الذي يُفلت منك یختلف 
بالضرورة عن الشيء الذي بلاحقك" 6 . إذا متت يوما من أن أتکلم اللفة البلفارية التي هي 
لغتي الأم؛ فإني سأعیش هذا التقييد وكأنه اعتداء لا یحتمل على هُويتي. لقد اخترت بحرية وبشکل 
متدزج أن أجعل من الفرنسية لفتي في التداول اليومي؛ من هنا فإن الهوية الجديدة حلت محل 
القدیمة بلا صدام و عنف. مهما کان الفرد معزضاً لقوی لیس بامکانه السيطرة علیها. کالنزعات 
اللاواعية أو الحددات الاجتماعية. فان بامکان مقدرته على الاختیار وارادته أن یعطیا معنی 
جديداً للحدث : إن النفی الذي نختاره لا نشعر به بالطريقة التي نعيش فیها الابعاد الذي یفرضه 
علینا محتل. 

اا تملم حيدا بانه یمکن للهویات آن تصیح قاط هتاف شرط شروری لتفجر الفتضا: گما 
یبرهن آمارتیا سان. وهو يكمن في اختصار الهوية التعددة في هوية وحيدة. فقبل أن أقتل جاري 
لأنه من قبيلة التوتسي. يجب أن آنسی کل انتماء‌اته الأخرىء كالمهنة أو السنْ أو البيئة أو البلدء أو 
انتماءه الى الإنسانية. إن العنف الذي نمارسه باسم الهوية ليس أقل ضراوة لأن المجموعات التي 
ترتكبه تعتبر نفسهاء عن حق أو عن باطل, وكأنها ضحايا مجموعات آخری؛ وهي مهدّدة بوجودها 
بالذات أو بوجود القزبین منها. هناك الکثیر من النساء والأطفال: كما ذکرناء قتلوا باسم الدفاع 
عن نساڈ(نا) وأطفالد(نا). لکن الهوية بحدّ ذاتها ليست سيئةء وکما یقول أمين معلوف 7 ۰ لسنا 
مجبرین على الاختیار بین أصولية الهُوية أو تفککها. 

إن العيش خارج أية ثقافة هو آمر غير ممکن. وخسارة الثقافة الأصلية دون اکتساب ثقافة 
آخری هي مصيبة. أن يعيش الرء داخل ثقافته دون أن یخجل من ذلك هو آمر مشروع. وهذا 
ما ینطبق على التخلي عن الثقافة الأصلية وتبئي ثقافة آخری : إن الوقنین يتيحان لنا أن نشعر 
بوجودنا ونحافظ على کرامتنا. الا أن اکتساب القدرة على أن نجد آنفسنا بطريقة أو بأخری 
في أشخاص مختلفین عناء وأن نعاملهم کمتساوین لناء فهذه خطوة متقدمة. إن هکذا تدزج في 
ازاف لین غر عر فک ال مو هنا تون ساس يجار و مه الع" 
أن القريب بالعنی الإنجيلي هو تحديداً البعيد بالصطلحات التي تستخدمها الثقافة : نکم 
إن أحببتم من يحبّكم فأي أجر لکم. أليس العشارون يفعلون ذلك ٩‏ وان سلمتم على إخوانكم 
فقط فأي فضل عملتم, أليس الوثنيون يفعلون ذلك 5“ 8 . إن التوق الى الهويةء واكتساب ثقافة 
يؤمّن الشرط الأساسي لبناء شخصية إنسانية مكتملة؛ ولكن وحده الانفتاح على الآخر بهدف بلوغ 
العالية, إذن الحضارة:؛ هو الذي يؤمن لنا الشرط الکایج. 
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الدول والامم 

في كتابه الذي يحمل عنوان ”في القوانین“ والذي كتبه عام 52 ق.م. على شكل حوار. 
قدم شیشرون وهو رجل سياسي وفیلسوف روماني. تمییزا طبع التفكير الأوروبي حول الموضوع, 
صاغه على الشکل التالي : ”إن لكل الواطنین على ما آظن شقّین. واحد طبيعي والآخر سياسي. 
وکاتون الذي تذکره هو شخص ولد في توسکولوم ونال حق الواطنة في روما. إن هذا الشخص 
إذن الذي هو توسكولاني الأضل وروماني باکتسابه حق الواطتة یحمل في داخله جزء] من مکان 
نشأته, وآخر اکتسبه قانونا. ونحن ننظر الى الکان الذي ولدنا فيه والی الدينة التي منحتنا صفة 
مواطن فیها على أنهما وطننا بنفس القدار. اننا نمحض الدينة التي حضنتنا حباً جمّا. انها 
الجمهورية. والدينة النفتحة؛ علینا أن نعرف كيف نموت من أجلهاء وکیف نهیها أنفسنا بأكملهاء 
فكل ما فینا هو ملکها. ويجب أن نضحي لها بكل شيء. إلا أن الوطن الذي آنجبنا له في قلبنا حباً 
مماثلاء وبالطبع لن نتنگر له في أي يوم من الأيام“ 9 . 

إن الشق الأول من شخصیتنا يقع في مقلب ثقافتنا بالذات. إني آنتمي اليه دون أن أكون 
قد اخترته؛ فهو آرض الأجداد. وأرض الشاعر التي داعبت طفولتي, وعلی حد قول شیشرون نجد 
فيه شیک غاا يعمل هذ اكان غاا غفا كك خا اكان من أكن وة الى 
جزيرة ايتاكي موطنه الأصليء رفض العاقل يوليسيس الخلود "٩‏ أما الشق الثاني في المقابلء 
فهي الدولة التي ننتمي اليهاء البلد الذي نحن مواطنوه. بعد شیشرون بثلاثة قرون تقریبا. حوالي 
تا 212 ضور امراف كر كاد مرشوها غلی رش ن کل شکان الإقبواطوزية ابرومانید 
هم مواطنون بشکل متساو من إفريقيا الشمالية ان انکنترا+غلما باتهم یعملون شافاف مختافة: 
فالدولة ليست ثقافة" أسوة بالتقافات الأخری. إنها كيان إداري وسياسي ذ ات حدود قائمة: وهي 
تضم بالطبع أفزاداً يحملون عدة ثقافات: إذ نجد فيها رجالاً ونساء: شبّاناً وشیوخاء ينتمون الى 
كل المهن والی كل الأوضاع الاجتماعيةء ويأتون من مناطق لا بل من بلدان شتی. ويتكلمون لغات 
متنوعة. ويمارسون معتقدات دينية عديدة؛ ويحترمون مختلف العادات. 

ان كن الأمة التي نشأت حدیثاً في القون الثامن عشر وجهین : الأون هو أن اكه 
تعطی فیها لمجمل الواطنین ولیس للك يستمدّها من حق إلهي؛ والثاني هو أن الدولة من الفترض 
أن تتطابق مع مجموعة بشرية تتکلم لغة واحدة وتمارس التقالید ذاتها (بما في ذلك الدین). 
وهذا ما نسمّيه أحياناً الإتنية. إن هذا الالتقاء ينتج الدولة-الأمة. في الواقع إن الشرط الثاني 
ا يتطق دا تشك كام قلقم حل اتتا رفملا مراد تساه دول قدوها هتاك مه 
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إتنيات هو أمر مستحیل من الناحية ا مادیة. أضف الى ذلك أن هوية الاتنية بالذات هي غالبا 
موضع إشكالية. لا توجد آمة صافية من الناحية الاتنية. والتذكير بالارقام یعطینا البرهان : في 
وقتنا الحاضر يود کی العالم ستة آلاف لفة تقریبا (کون اللغة هي العتصر الذي یسهل تمییزه 
في ثقافة ما) وأقل من مئتي دولة. 

يُمكن أن نؤكد كذلك أن تماهیاً کهذا بین دولة ما وثقافة وحيدة هو آمر غير مرغوب فيه 
لأنه في عالنا الماصر لا یمکن لدولة بالفة الصّغر أن تکون قادرة فلا على الحياة,وفي الوقت 
ذاته لأن وجود عناصر متباينة يمن دينامية المجتمع. إن ديمقراطية حديثة لا یمکن أن تکون أبداً 
اتنوقراطية , أي دولة يؤْمّن لك فیها الانتماء الى اتنية امتیازات لا یتمتع بها باقي سکان البلاد؛ 
في النظام الديمقراطي یتمتع كل الواطتین. آیا يكن أصلهم أو لنتهم أو دينهم أو عاداتهم: بنفس 
الحقوق. 

بالرغم من صعوية. لا بل استحالة إنشاء دولة-أمة حقيقيةء دولة ذات إتنية وحيدة. فان 
الحاولات لم تهدأ من أجل تحقيق ذلك قي القرون الماضية الأخيرة. فالحركات القومية التي قامت 
بتلك الحاولات تمكنت من خدمة قضية الحرية, فأطاحت بنظام استبدادي أو وصاية أجنبية 
ظالمة. إلا أنه ما من شيء يضمن أن اام و عاك با أن يتسلموا السلطة؛ إن الظلم 
القومي یمکن أن يستبدل بآخر ديني أو سياسيء بظلم طبقة أو جماعة يكون أسوأ من الذي سبقه. 
وباسم مبدئهم الجامر به علناً -تفضیل من ينتمون الينا على حساب الآخرين - يرسي الظلم 
الجديد قواعده. من المکن جداً لا بل من المألوف- أنه بعد التخلص من وصاية أجنبية؛ تقوم 
الأكثرية الجديدة التي تستولي على السلطة بظلم الأقليات الإتنية أو الثقافية الموجودة لديها. إن 
سياستها تقوم حينها بوضع هذه الأقليات أمام الخيار الصعب. فإما الاندماج أو الطرد. فإذا ما 
اختارت البقاء فإنها قد تعاني من التمييز والاضطهاد على أنواعه» ویفرض عليها عدم المساواة 
والتفرقة العنصرية. 

شهدت نهاية الحرب العالمية الثانية تنقّلات كثيفة للسکان, بطريقة تعبّر جلياً عن مبدأ 
التقاطع بين الدولة والإتنية. ھکذا رأينا ملايين البولونيين یفادرون مناطق ألحقت بأوكرانيا (إذن 
بالاتحاد السوفياتي)؛ لكي يتمكّن أوكرانيون من السكن فيها؛ وطرد ملايين الأمان من بولونيا 
وتشيكوسلوفاكيا ومن مناطق ألمانية سابقة. بعد ذلك آلزم الفلسطينيون على مغادرة أرضهم 
لتصبح دولة اسرائيل. ومنذ فترة حديثة العهد أودى مبداً التطهير العرقي هو نفسه الى حروب 
أهلية في يوغوسلافيا. فحين شعرت السلطة الصربية الشيوعية بالضعف نتيجة عدم التعاطف 
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العام مع طروحاتها العقائديةء فضلت أن تلعب الورقة القوميةء وأن تستبدل إیدیولوجیتھا التهاوية 
بنزعة مهيمنة على الشاعر : تفضیل بني جلدتنا على الآخرین. بدورها. وباسم المبدأ القومي 
ذاته, قامت الأقلیات الیوغوسلافية القديمة بالطالبة باستقلالها السياسي.وفي النزاع السلح 
الذى الكو عن هذه ا لج الیش اسر وا وتان اه ةة رس افص مها : 
من ارتکاب مجازر أكثر من خصومهم. 

أما الحلقة الأخيرة من هذه الحرب الأھلیةء أي مسألة کوسوفو, فقد شهدت تدخل لاعب 
اضاق. في البد اية كانت الصورة اعتيادية. فالسلطة الصربية تضطهد آقلية ذات ثقافة مختلفة, 
وقد تشکل في وجهها حركة استقلالية قوامها الناطقون باللغة الألبانية. کان كل فریق یطمح لأن 
یبسط سلطته على کیان متجانس» ویسعی لكي يتطابق ميدان عمله السياسي مع هویته الثقافية. 
وأتت المفاجأة هذه الرة من فريق ثالث تشکل من الأميركيين والأوروبيين الذين على عکس ما 
حصل في البوسنة لم يقبلوا هذا التحول في مصير البلاد فحسب: وإنما دعموه بقوة من خلال 
التدخْل المسكري في النزاع. ففي الواقع إن شکل التدخل وقصف حدی الجموعات انتصارا 
للأخرى. آذی بشکل حتمي الى نتيجة یسهل تصوّرها : تسارع عملية التطهیر العرقي. کرد على 
القصف الذي تعضوا له ضاعف الصرب من التجاوزات ضد آلبان کوسوفو الذین اعتبروا 
كحلفاء لأعدائهم وکسبب في الصائب التي تحل بهم؛ وإثر الانتصار العسكري لحلف شمال 
الأطلسيء اندفعت الأقلية الألبانية بدورها لاضطهاد الصرب الذین تحوّلوا الى آقلية, تحت أنظار 
المجموعة الدولية المتغاضية. 

کل التطهير العرقي المدان على کل المنابر الرسمية مبدأ العمل المقبول ضمناً من الجميع. 
فیما نجد تردّداً في الموافقة فقة على نتائجه. پیر شس ئل سچہ خی 
شکلت نموذجا تلد خلات الغريية التي ستحصل في السنوات اللاحقة. مکذا سر أن الحرب 
التي خيضت في العراق تهدف الى تشکیل مجموعات متجانسة لا تختلط فيما بینها (هناك جدار 
فاصل بشکل مادي بینها في بعض الدن) وتقوم علاقاتها كما على التنافس : هنا العرب السنّة, 
وهناك العرب الشيعة وهنالك الأكراد الستّة. 

إن عدم التطابق بين الدول والثقافات. دون الکلام على عدم التطابق بين مختلف آشکال 
الانتماء الثقا, هو القاعدة ولیس الاستثناء. فحين یطال الظلم أو التمییز آقلية. يُطرح آمامها 
حلان نظریان : استرجاع حقوقها داخل الدولة القائمة. أو إقامة و جديدة تکون فيه هذه 
الأقلية آکذرية. ان الخیار الثاني یفرض نقسه آحیانا بوضوح : كان علی "ال" الجزاگرية داخل 
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الهويات الجماعية 


الصورة التي تكوّنها عن هويتها-. تقبل بتعدّدها الداخلي وتبرزه؛ وتلك التي على العكس من ذلك 
تختار أن تتجاهل هذا التعدّد وتحط من قدره. في هذا الجال, إن الازدراء الذي طاول لفترة 
ممتدّة من الزمن حقائق واقعية كانت تنعت بمصطلحات مثل مهجّن" أو خلیط" هو أمر يدل 
علی الرغبة فى الضفاء" ولیس علی وجوده الفعلي. ائه لن العبث تماما آن نکون ضد التمددية 
التقافية, بهذا العنی للكلمة؛ إذ لا يوجد لدینا خیار آخرء وبالتالي فان تحكيم العقل والواقعية هما 
أفضل من تغذية الأوهام. 

إن هذه الكلمة اتخذت مع ذلك معنى آخر. خاصة في الولايات التحدة. وهو ليس معنى 
وصفیاً وإنما فَرّضیاً : إنها تحت على الفصل بين الجموعات,وفي الوقت ذاته على انصياع الفرد 
لتقاليد المجموعة. إني أفرو-أميركي» لذا أفضل البقاء ضمن جماعتيء وهذا الانتماء يحدد 
التوجّهات الكبرى لسلوكي. لا بد من القول بإن هكذا معنی يُعطى لكلمة ' تعدّدية ثقافية " يحمل 
مفارقة: لأنه یُلزم كل فرد على أن يكون عملیاً أحادي الثقافةء وأمارتيا سان كان على حق في هذا 
المجال حين تكلم على ”أحادية ثقافية متعددۃ“ 1 . فباسم هذه التعدّدية التقافية“ في بلدان 
أخرىء تمنع فتاة من مخالطة شاب ينتمي الى دين آخرء بحجة أنها تمس بشرف مجموعتها. 

لا بد في الواقع من الاعتراض على هكذا خيار. فالحكم على فرد بأن يبقى مسجوناً في 
ثقافة أجداده يفترض أن الثقافة هي نظام جامد , وهذا ما رأينا بأنه خطأ من الناحية التجريبية: 
ریما لا یکون كل تفییر ج اکن کل ثقافة حية تتغیّر. ما من مأساة تصیب الفرد الذي یخسر 
ثقافة. شرط اکتسابه لثقافة آخری؛ إن من مکونات انسانیتنا أن یکون لغةء ولیس لغة معيّنة بالذ ات؛ 
وأن نکون منفتحین على التجارب الروحية. ولیس أن نعتنق هذه الديانة بالذات. إن ”الطوائفية“ 
توصل الى نتيجة معاكسة دا هدفت الیه. أي الدفاع عن كرامة أعضاء الجموعة؛ ذاك أن كل فرد 
حل تقش مننكوناً فالخل مومت اتفاید اللسسكوة يدل ان یاس ادت هاخا 
مختلفین عنه كما تتیحها له عملية الاندماج الوطني. إننا نکر القول بأن العرفة الجيدة لتقلید 
مین لايعني ابدا أن ننقاد له بصورة عمیاء. 

إن الدولة-الامة في النهاية تضعف الیوم کذلك. خاصة في آوروبا. من جراء تقوية 
الشبکات العابرة للدول. والکلام هنا يتجه أولاً نحو مؤسّسات الاتحاد الأوروبي التي بإمكانها 
إلزام الحكومات الوطنية على تعديل سياساتها. يضاف الى ذلك مفاعيل العولة الاقتصادية التي 
تحول دون أن تراقب حكومة البلد جزءا كبيراً من حياة مواطنيهاء وهو الجزء الخاضع لعاملین 
اقتضاديين عايرين للدول. ان هذا الاضعاف فوك ومع ذلك فهو لا یمنی بدا أن الدول بصیفتها 
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القديمة هي في طريقها الى الزوال. إن الاتحاد الأوروبي لا يلغي البنی القائمة في الدول الاأعضاء 
وانما ينشق قيما بینها؛ ولن یکن هناك في آي یو من الأياح آمة آوشعباً آوروبیا. يشهد على ذلك 
انخراط أقطاب كل حزب سياسي في الصراع على السلطة داخل كل بلد : من الواضح أنه بنظر 
الناس تبقى الرهانات السياسية مرتبطة بالدولة الوطنية. وإذا لم يعد بإمكان هذه الدولة أن 
تراقب کا السلطة الاقتصادية؛ فهي بالمقابل لم تعدم أية وسيلة للتدخل. 

لقد خسرت الدولة الوطنية إذن العدید من صلاحیاتها. ومع ذلك لم تتحول الى شيء 
يستغنى عنه. ففي داخل الأمة تحصل عملیات التضامن الکبری. انها اشتراکات كل الواطنین 
التي تؤمّن الساعدة الطبية لکل من یفتقر الى الامکانیات. إنه عمل الواطنین الناشطین الذي يتيح 
للمتقاعدین أن یحصلوا على نفقتهم. إنها مساهماتهم كذلك هي التي تغذي صندوق مساعدة 
العاطلین عن العمل. بفضل التکافل الوطني يستفيد کل آولاد البلاد من التعلیم الجاني.وفي الواقع 
ان الصعة والعمل والتقاعد والتملیم یشکلون جزءا آساسیا من کرد آي شخص. یبقی القول ان 
التعلق بالبلد الذي نعيش فيه کمواطنین هو تعلق مدني أكثر مما هو عاطفي. فحین آهاجر يُمكن 
أن أغيّر بلدا. وبالتالي أشكال التضامن؛ في القابل لن یکون لي أبداً طفولة غير التي عشتها. إن 
رذات فعلنا العفوية إزاء الأمرين لا تتشابه : إننا نحب ( أو نكره) لغتنا أو مرتع طفولتنا أو الأطباق 
التي كنا نأكلها في النزل؛ لکننا لا "نحب. الضمان الاجتماعي وصندوق التقاعد أو وزارة التربية 
الوطنية. وانما نطلب الى هذه المؤسّسات أن تکون بکل بساطة موثوقة. 

لا یمکن للفرد كذلك أن یطالب بحقوقه إلا إذا وجدت دولة ترعی هذه الحقوق, وتتدخل 
إذا اقتضی الأمر لحمایتها. یمکن أن نشعر في داخلنا بأننا كوزموبوليتيين في العمق. لکن لن 
يكون واحدنا أبدا مواطن العالم. في إحدئ الصفحات الوّثرة من کتابه "عالم الأمس یفصح 
ستیفان زفایغ عن آنه. هو اليهودي من فیینا التحذر من عائلة مرموقة. والناطق بطلاقة بعدة 
لفات والحبوب والکزم في كل البلدان الذي كانت تقرأ فیها کتبه, اعتاد أن ينظر الى نفسه 
كآوروبي, وکشخص کوزمويوليتي, وكإنسان بلا روابط؛ الى أن أتى الیوم الذي حولته الاضطهادات 
النازية المعادية للسامية الى إنسان بلا وطن في الواقع؛ فهذه التجربة تصيب بالصدمة. بالنسبة 
لأشخاص عديدين في عالنا الحدیث. إن الهوية المدنية هي آشبه بالهواء : إننا لا نحسٌ بالحاجة 
اليه إلا إذا تهدّدت هذه الهوية؛ لكنها في ذلك الحين تستعيد كل حقوقها. 

من الملائم أن يكون لنا هذا التبضر قبل أن نجد أنفسنا في موقف يضطرّنا الى الهروب. 
والهروب الى البعيد البعيد. فالدول هي أبعد من أن تكون تهدیدا فحسب -كما توحي به النظرة 
الفردانية والفوضوية للعالم- لا بل هي مصدر عضد ليس فقط من خلال صیفة الدولة ال اعية, 
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و التي تعید مو وت ادا 7 8+" E‏ 


دولة بلا ثقافة 3 


يبقى هناك سؤال : هل یمکن أن نکتفي بدولة ت تختزل بما هو أساسي من بناها الإداريةء 
وبمؤسسات تكافلها الوطنية. وبممارسة حقوقها السياسية. وبصراعات آفرقائها على السلطة ؟ 
لكي يقبل سكان بلد بأن يكونوا متضامنين فيما بينهم -ما يعني حرمان أنفسهم من جزء من 
مداخيلهم لصالح المحتاجين من بینهم-. فان عليهم كذلك أن يعبّروا عن شعور بالتقارب بعضهم 
من البعض الاخر. أي بكلام آخر امتلاك هُوية ثقافية مشتركة. لقد تبيّن لنا للت أن هذه الهوية 
لن تكون الوحيدةء وأنه سيكون الى جانبها ثقافات أقل اتّساعاًء قد تكون مناطقية أو عائدة لبلد 
الجذور أو للمجموعة الاجتماعية التي نشعر بأننا ننتمي اليها بقوة؛ كما قد يكون الى جانبها 
قافا ف آوسع مدی, لأنه باستطاعتي آن اس انی اساسا آورويي و غربي أوكالك مسيحي. کل 
ذلك لا یمنم كذلك وجود ثقافة وطنية. فما هو مضمون هذه الثقافة في زمن التبادلات الدولية 
التزايدة. وتحرکات الشعوب التسارعة.وفي الوقت ذاته في ظل الحاجة الى الاعتراف بمقام 
التقافات الأخری ٩‏ 
تج موقع هذا المؤال كي سور در و ہت المدرسية. في بلد مثل 
کل اسان نویه نوها مشتركاًء والتعلیم إلزامي حتی سن السادسة عشرة. في 
ہے ےت اطلعوا عل وة من ا وات فشک لاف المدرسية. 
لا ندري اليوم جيداً كيف نتوجّه الى مجموعة سكانية بهذا القدر من التنوع كتلك التي تتردّد الى 
المدارس في المدن الكبرى. إن الأمور كانت من دون شك أكثر بساطة في زمن فرنسا الاستعماریة؛ 
حين كان أطفال السنغال وغيرهم من الفيتناميين يلقنون أسوة بالأولاد ضي الداخل الفرنسي 
تاريخ أجداد(هم) الغالیین ! إن التراتبية الاجتماعية كانت تحجب التعدّدية الثقافية. أما اليوم؟ 
شع احیاناً بان نجمل من الدرسة مجدد! "الکان الذئ يسلم فیه الأولاد کیف رفو الى 
آنفسهم من خلال ماض مشترك“ 12 . إلا أنه ماذا بوسعنا أن نفعل إذا كان هذا الماضي الشترك 
غير موجود. لأنه يوجد في الصف أولاد من عشر أو خمس عشرة أو عشرين جنسية أصلية؛ وهم 
لا يرغبون في تجاهل انتمائهم الثقای الأصلي ٩‏ 
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إن هناك مشكلة حقیقیة؛ فالأطفال المتحدّرون من عائلات مهاجرة یجدون صعوية في أن 
يتماهوا مع الأبطال الفرنسيين التقليديين؛ فيما أن هذا التماهي وما يحمل من عنفوانء وإحياء 
هذا الارث من الوجوه المضيئة هو أمر مفيد من أجل تشكيل صورة سليمة عن الذات. والتي هي 
بدورها ضرورية من أجل حياة اجتماعية متوازنة. من يعش بحقد أو بازدراء للذات -وهي مشاعر 
تزداد عنفا بقدر ما تكون لاواعية-» فإنه لا يمكنه إلا أن يرفض كذلك المجتمع الذي يحيط به 
والذي لا يجد نفسه فيه. ماذا نفعل إذا أردنا أن نأخن بعين الاعتبار التنوع الثقا 2 الأصلي لتلامذة 
آحد الصفوف. ونعمل في الوقت نفسه على تظهير ثقافة يتشارك فيها كل هؤلاء المواطنين 
المستقبليين؟ 


للخروج من هذا المأزق اقترح في بعض الأوقات أن یتم إغناء دراسة التاریخ الوطني بإضافة 
بعض الأحداث المستقاة من تاريخ الشعوب التي يتحدّر منها الأطفال المقيمون اليوم في فرنساء 
خاصة الأحداث التي تبرز التأثيرات التي ارتسمت في الثقافة الفرنسية أو الأوروبية. وهنا يتبادر 
الى ذهننا مثل رجال العلم العرب في القرون الوسطىء أمثال ابن سينا وابن رشد. الا أنه يمكننا 
أن نتردّد في اتباع هذا السلك. لأنه من الصعب أن نجد في تاريخ كل شعب له متحدّرون مقيمون 
في فرنسا قامات بطولية تحقق الغاية الرجوة؛ إنه لأمر صعبءوفي الحقيقة مسيء, لأنه ليس 
علينا أن نحترم اليوم آولاد المهاجرين الماليين أو الغارية. الرومانيين أو الاتراك. لأن أجدادهم 
ساهموا في ازدهار الثقافة الأوروبية (أو ازدهار ثقافة بلادهم الأصلية). بل لأنهم بشر مثل 
الآخرين. إن احترام كرامة الإنسان أمر لا یکتسب. وإنما هو مُعطی أول. 

يمكننا مع ذلك أن نتخيّل مقاربة من نوع آخر لا تقوم على الإكثار من العودة الى مراجع 
ثقافية ايجابية. وإنما تحت على الخوض في تفكير نقدي حول مفهوم الهوية الثقافية بالذات, 
وحول تعدد ضا اتا القن لا تتقاطع ال خركيا وحول الطابع الافکان - الذي لا ياحد درم النحی 
الایجابی-؛ لكل ثقافة ولکل تاريخ وطني. هكذا في دروس التربية الدنية التي تعطی في فرنسا 
با من المرحلة الانتدافية يمكتنا أن دب يواسطة الأمكلة والقضصضن أنه اذا كانت المواطنية واحدة 
فان الهويات الثقافية لكل واحد منا تكون متعدّدة ومتبدّلة؛ وأن بعض عناصر الثقافة الوطنية تبقى 
محكومة بمبدأ الوحدة (تأتي اللغة في رأس القائمة. والتي يؤمّن امتلاكها دخول الجميع في نفس 
الفضاء الاجتماعي)ء فيما نری عناصر أخرىء مثل الدیانات. محكومة بالوحدة من خلال مبدأ 
العلمنة والتسامح. 

في المرحلة المدرسية التوسطة. أي في الفئّة العمرية ما بين سن الحادية عشرة والخامسة 
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عشرة, يتبع التلامذة مادة دراسية حول التاريخ العام لفرنسا؛ والواقع أنه لا يمكننا تدريس التاریخ 
دون أن نمزر هيما في الوقت ذاته. الا آن الکلام على سلوكيات ٹیرز مفاهیم الخیر والشر لا 
يعني بأنه علینا تشجیع مبدأ الثنائية. ومن غير أن نجنح الى الانتقاد النهجي, یمکن لهنه الادة 
الدراسية أن تکون مناسبة تبیّن (کما يحصل آحیانا الژن) آن هذا اليلد لم یلعب على الدوام دور 
يجب أن يثير الاعجاب أو الشفقة. دور البطل القدام الذي يحمل انعامات المسيحية والحضارة الى 
الشعوب البعیدۃ, أو دور الضحية البريئة التي تخضع للتعدیات الشينة من قبل جیرانه سيّئي النية. 
یمکن أن نلقي الضوء على محطات تاريخية عديدة من خلال التذکیر بالصورة التي تشکلت عنها 
لدي ”اعد“ اس وکا رات هال الا شام انان الررے یاف ہس أن تتوصل عن رت 
تخطي الغطرسة ونکران الذات" الی ٠‏ قاف الازدواجية الشترکد" 13 . ان حدااً مكل الحروب 
الصليبية والاکتشافات الجغرافية الکبری وما تبعها من تکثیف عملیات الاتجار بالزقیق؛ والحروب 
التي خاضها نابلیون. والاستعمار في القرن التاسع عشر. وازالة الاستعمار في القرن العشرين؛ 
كل ذلك یتیح للتلامذة أن یفصلوا بین حکمهم على الخير والشرٌ وشعورهم بالهوية الجماعية. 

آخیرا: في الدرسة الان پمکن ان نتخیل أن دراسة ادات تضع الطلبة في احتکاك 
مع الأعمال الکبری لختلف الثقافات العالية, ولیس تلك الحصورة بالتراث الفرنسي, وهذا ما 
بیغ أن ازدهار اکر كن أن خد اشکالا شدي الح :إن سیل هتم اقیراعات التواظطيعة 
وترتیبات آخری ممائلة. تمهّد لاثارة الوعي بالهوية المتعدّدة لكل فرد. وکذلك بانتمائنا الى 
الانسانية ذاتها. 


حين نناقش في مسألة الهوية الوطنية. إن من أكثر النصوص التي تذکر هي محاضرة 
ارنست رینان التي سبق ذكرها وهي بعنوان ما هي الأمة ٩‏ ؛ والتي أتت كحصيلة لتأملاته حول 
الحرب الفرنسیة-البروسية ونشرت عام 1882. إن الهدف من هذه الحاضرة هو بالتحدید 
الغا اا زاین رای الى فضا مت الرعیة ملاس کان هرا سای باه 
من تقاربهم الثقابے الشدید مع باقي الناطق الألمانية. وهذا ما تلخصه عبارة شهیرة : إن وجود 
أمة هو [...] استفتاء يومي . إن التعبیر عن الارادة الذي هو هذا الاستفتاء. يعني الانتماء الى 
مجموعة من القیم؛ ویضیف رینان : ”الام هى ميد روحي . مم ذلك. ان ما ننساه احیانا هوان 
رینان في هذا النص بالذات يذكر مقیاسا آخر ضرورياً ليحدّد الانتماء الى أمةء وهذا القیاس 
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وم شزا الى وجود إرث ثقا 2 مشترك : ”إن الأمةء مثل الفرد. هي مأل تاریخ طويل من الجهود 
والتضحیات والتفاني. إن إجلال الأجداد هو الأمر الأكثر مشروعیة؛ فالأجداد هم الذين صيّرونا 
على ما نحن عليه الیوم. [...] إننا نحب البیت الذي نشيّده ونسلمه لمن يأتي بعدنا" 14 . 

لا يهمّنا کثیرا هنا أن نعرف كيف يتوصّل رینان الى التوفیق بين هذین القیاسین حين لا 
تذهب نتائجهما في نفس الاتجاه؛ إن التمییز بینهما بالذات هو الهم. فمن ناحية إذن: هناك ما 
يأتينا من الاضي والذي لا یمکننا اختیاره. والذي نحبه كذلك دون تفکیر : انا نتبین هنا سمات 
ماشه فافة ومن نا آخریٰ لا یمن الات يماض مشدرك وانما يمشكيل ترف 
وبمشروع سياسي, وبالانتماء الى مجموعة مبادىء ومعايير نختار بأن نخضع لها. لا يتعلق الأمر 
إذن بمجرد انتماء إداري الى دولةء بحكم كوني مواطن في هذا البلد وليس في بلد آخرء وإنما 
باختيار مثل عليا تتيح لي عند الاقتضاء أن أنتقد الواقع السائد في بلادي. ويظهر هنا نوع آخر 
من الهوية الجماعية. بعد الانتماء الى ثقافة ودولة يتمثل في أننا دری انتا في بعض القيم 
الأخلاقية والسياسية. 

من هنا نرى اليوم في بلدان الاتحاد الأوروبي أن الجميع متمسّكون بالنظام الديمقراطي, 
وبالاستفتاء العام: وبتساوي الحقوق بين الأفرادء وبدولة القانون: وبالفصل بين السياسي والفقھي؛ 
وبحماية الأقلیات: وبحرية التفتیش عن الحقيقة كما بالسعي الى السعادة... إن فكرة الحضارة, 
بالعنی الذي يسمح بوضعها في وجه ”البربرية یشکل جزءا من هذه القيم. إننا نحبّها لأننا 
نعتقد بأنها جيدة, ولیس لأنها ملكيتنا الحصرية. على كل حالء لا يبدو الأمر على هذا النحى لأن 
كل هذه القيم تمتلك رسالة شمولية وهي موضع تبن؛ وان وفق ترتيبات متبدّلة؛ في مختلف أقطار 
العالم. 

إن مجمل هذه القيم یعز علينا؛ وحمايتها يمكن حتى أن يبرّر المجازفة بوجودناء كما كان 
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يريد شیشرون من أجل الوطن. إن التعلق بالقیم يؤسّس لهوية مختلفة عن الهويات التي عرضناها 
سابقا. ما من أحد یمکنه أن ینتزع منا الارث الذي تشربناه أثناء طفولتنا؛ ویمکننا أن نفیّر الولاء 
في مواطنیتنا دون أن نعاني بالضرورة من ذلك. من ناحیتها إن البادیء الأخلاقية والسياسية 
التي نتعلق بها هي في الوقت ذاته هشة ويتعدّر استبدالها. فباسم هذه البادیء التي یمکن أن 
تتشارك فیها مع کل الشعوب. علما بأنها خاصية البعض منها فقط. والتي هي مبادیء مستقلة 
عن ثقافتنا الخاصة كما عن الدولة التي نحن من عداد مواطنیها, ترانا الیوم؛ إذا ما أخذنا بعض 
الأمثلة من الواقع, مستعدین للدفاع بشکل صلب عن حرية النساء في تنظیم حياتهن الخاصة كما 
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ترين ذلك مناسباً؛ أو الدفاع عن العلمانية كصيغة للفصل بين ما هو فقهي وما هو سياسيء مما 
یحیل ممارسة الایمان الی النطاق الشخصي فقط. وتکون النتيجة الطبيمية الک حرية انتقاد 
الدیانات؛ آو کذلف متع المنف الجسدی, سنواء كان عنقا متزليا آوذ الا الذی کان بصورة غیر 
شرعية باسم الصلحة العلیا للدولة. مثل التعذيب. 


إننا نجد هذه البادیء مُدرجة في دستور أو قوانین أو مؤسّسات العدید من البلدان, ولکنها 
ليست مُلکھا بشکل خاص. إن الفصل بين مجموع هذه القیم والاطار الوطني هو الیوم على درجة 
من الحساسية في آوروبا لأن أكثرية سکان الاتحاد الأوروبي تعبّر عن تعلقها بهاء في الوقت التي 
تحافظ فيه هذه الدول بالذات على حدودها وسیادتها. ویمکننا أن نذهب آبعد من ذلك لنقول إن 
العدید من هنه الال موجود الیوم في الاعلان المالي لحقوق الانسان, وهي تلهم تشریعات بلدان 
لها تقالید ثقافية ووطنية مختلفة؛ فى القابل لا بد من التذكير بأن الارث الٹوروبی يضم مناصر 
كثيرة آخری غير الدفاع عن حقوق الانسان. 

في کتابه ذات الأثر الکبیر ”صراع الحضارات یبرز صموئیل هنتنفتون الالتباس بين 
الشروع السياسي وما يسمّيه "قلب الحضارة الفربية 15 . والیکم حسب تعبیره السمات 
الكونة لهذه الحضارة : ارث الثقافة القديمة اليونانية والرومانیة؛ السيحية بتنوعها الكاثوليكي 
والبروتستانتي؛ لغات متعدّدة» في أساسها اللغات الرومنية والجرمانیة؛ الفصل بین السلطات 
الدينية والزمنیة؛ دولة القانون؛ تعددية الجموعات الاجتماعیة؛ التمثيل السياسي. كما في 
الان العو اتر كا وون أن ای کی سوا ل شمه من مت اتات ترا 
الحال أن هذا التوصیف یخلط بطبعيّة بين مميّزات ثقافية ليس للفرد علیها أية سلطة. مثل الارث 
القديم والدين واللغةء وخیارات سياسية مثل العلمانية أو التعدّديةء ساسا گے طريقه أن هناك 
خیارات معاكسة برزت كذلك في مسار التاريخ الفربي. يُضاف الى ذلك سمة أنتروبولوجية مثل 
القردانية» التي لها وضعية مقايرة کذلف: إن هکدا خلط بیدو مخیراء ذ ال أن الرغبة هن انتفارف 
مع الآخرين بمثال آخلاقي وسياسي هو آمر مشروع. الا أن تقدیمه وکأنه يرتبط بشکل لا انفصام 
فيه مع سمات ثقافية خاصة هو آمر أقل مشروعية. 

لنلخص الأمر : حتی وان لم يكن الفرد على الاطلاق آسیر الهویات الجماعية. وآن 
باستطاعته سا أن يهرب من قیدها وهو لا یتوانی عن ذلك, فان هذه الهویات موجودة ولا یمکن 
لأحد تجاهلها إلا بتقدیره الشخصي. إن کل فرد ینتسب الى عدة هویات ذات امتدادات متنوعة. 
لقد ميّزْتٌ هنا من بینها ثلائة أنواع کبری : الهُویات الثقافية. والتي هي متعدّدة بدورها؛ الهُوية 
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الدنية, آو الانتماء ال بلد؛ آخیر ا الموية کانضمام الى مشروع غاي الی مجموعة من القیم غالبا 
ما تکون رسالتها عالية, حتی وان یکن بعض البلدان فقط قد آدخلتها في تشر یعاتها. 

إن الفصل بين مختلف الهویات في البلاد الأوروبية الحالية یخلق وضعاً جدیدا بدأنا 
تین نتافجه فخسب: کے الاضنی القریب کان بامکاننا آن فک عتی وان له یکن ذلك معا 
بشکل تام أن انتماءاتنا الختلفة. وبالتالي ولاء اتناء تتلاءم فيما بینها. فالدولة-الأمة كانت تطمح 
لأن تدمج بين الکیان الثقايے والکیان الاداري؛ في الوقت ذاته. کان من الفترض أن تؤْمّن الأمة 
القاعدة لکل القیم. کان الق سیایس عشية الثورة الفرنسية یقول إن الأمة هي أصل کل شيء. 
إنها القانون بالذات. وواقع الحال اليوم بالنسبة لمواطن في الاتحاد الأوروبي أن هذه الستویات 
الثلاثة منفصلة عن بعضها ان مواطناً يسكن في برشلونة یمکنه الانتما ء في آن واحد الى الثقافة 
الكاتلانية؛ والأمة الاسبانية, والقيم الأوروبية. إن هذا الفصل بحدّ ذاته لا يطرح اية مشكلة؛ 
فالإنسان كما رأينا يتأقلم بسهولة مع الانتماءات المتعدّدة؛ والتي لا مفرٌ منها بكل الأحوال. لکن 
السؤال يُطرح : الى أي من الكيانات الثلاث يذهب ولاؤه الأساسي ؟ أو لكي نقول الأمر بمصطلحات 
أكثر مأساوية : في سبيل أي من هذه الكيانات هو على استعداد لأن يضحّي بنفسه ٩‏ 

من تراه في يومنا الحاضر يرغب في ”الموت من أجل الوطن " ؟ إن كل الاستطلاعات التي 
آجریت في آوروبا تين أن هذا الشعور يتعلص یوما بعد یوم. أطت الی ذلك أن الدول الحديخة 
لم تعد تطلب من مواطنیها هذا النوع من التعهد؛ فالجیش القائم على التجنید والذي كان يقضي 
بجمع کل الذکور من بين آفراد الشمب استّبدل الیوم بجيش من الحترفین. أن تکون عسكرياً أصبح 
مهنة بکل منافعها ومضازها. لا بل ان بعض المهمّات غالبا ما توکل الى مرتزقة ( کما فعلت الولایات 
التحدة في العراق). أي الى مجموعة مسلحة خاصة. كما كان یحدث قبل نشوء الدولة-الأمة. 
حين کان یتمٌ الالتحاق بالجیش طمعاً بالربح» أو بفعل الاکراه. أو تلبية لنداء الله ولکن لیس من 
أجل الدفاع عن الأمة. 

إن هذا لايعني بأن الفرد العاصر لم يعد يرغب انوا ناسک عوط اد كاه اتاد 
ان انقلابا کهذا قد يعني تحولاً جلازيا في موقف جنسنا البشري؛ إلا أن موضوع ارتباطه لم يعد 
ذاته. فأن نضحي بذاتنا من أجل أقربائنا هوموقف مفهوم بالنسبة للجمیع. حتى وان لم يكن الجمیع 
على استعداد لتحمله. وأن نرغب في الجازفة بحیاتنا من أجل الدولة أو من أجل الدیمقراطية هو 
آمرنادر آکثر, ولکنه لیس آمرا منعدم الحصول. من الحتمل الا کون الولاء الذي كان قیما مضی 
موجه للدولة قد اختفی, لکنه في عالم الفد سیتوژع بیع هذه الکیانات الجماعية الخطفة؛ نيعا 
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للميول الشخصية وللتهديدات التي تبرز. وما كان فيما مضى يشكل مصير بعض الأقليات داخل 
الدولة-الأمة -كاليهود مثلا من حيث الثقافة, والفرنسيين من حيث الولاءء والكوزموبوليتيين من 
حيث الاقتناع- يتحول إذن الى قاعدة عامة. 


وزارة لشؤون الهوية 

اذا لم نکن ترغب في عدم فهم انام الذي يش فیه, فلا بد لتا من آن قي الفہیزات 
التي ذکرنا بها حاضرة في ذهننا. مهما كان الاسم الذي نعطیه ایاها. في هذا السیاق لا نعود 
نعجب من الارتباك الذي عانت منه فرنسا في ايار/مايو 2007 إثر إنشاء وزارة الهوية الوطنية. 
كافك اکر ملت فان العامة الوكامية من كبن فرش لعولا ماري ولم كن ها 
السهل معرفة ما كانت ترمي اليه بدقة هذه العبارة هوية وطنية . ولا لماذا ينبغي أن نوكلها الى 
وزارة. كان الرشح يقول : ”إن فرنسا تتشكل من كل الأشخاص الذين يحبّونهاء والذين هم على 
استعداد للدفاع عن آفکارها وقیمها... أن تكون فرنسیا يعني أن تكتب وتقرأ الفرنسیة“. إلا أنه 
لم يكن بالإمكان أخذ هذه الكلمات بحرفيتهاء لأننا نعلم بكل أسف أن ربع سكان فرنسا تقریباً لا 
یجیدون القزاءة والكنابة: فیما الکثیر من الأجاتب من سكان بلاد آخری یتکلمون الفرنسية دون 
أية صعوية تذکر... آما القیم -کان الرشح يذكر العلمانية والساواة بين الرجل والمرأة- فهي لا 
تنتمي الى الهوية الفرنسية وإنما الى الیثاق الجمهوري الذي يخضع له کل المواطنين والمقيمين في 
راد خاخضاه النساء لس مر هركا لأنه انف الهوية آلفرنسیه: وتا لأنه سیف الفرافت ار 


المبادىء الدستورية النافذة. 


إلا أنه من الواضح أن هدف الرشح كان مدع ته الهموم الصطلحیة؛ فمن خلال 
هذه الصيغة الكلامية كان يسعى لاجتذاب قسم من تصويت الجمهور. في كتابها حول الحملة 
الانتخابية تورد ياسمينا رضا هذه الكلمات التي قيلت في حينها : "لو لم نتناول مسألة الهوية 
الوطنية لکنا أتينا في الترتيب وراء سيغولين... وإذا كنت قد حصلت على 30 96 فذاك لأننا 
استقطبنا ناخبي لو بان" 16 . 


و 


منذ انتخاب الرشح نت هذا الاطار بالفعلء وهو يحمل اسم اة الهجرة والاندماج 
والهوية الوطنية والتنمية المشتركة . والعنصر الذي یطرح مشكلة في هذا الاسم العريض هو 
بالطبع ”الهوية الوطنية . ففي جوابه على الانتقادات التي وجُهت اليه؛ حاول الوزیر بریس هورتفو 
الذي كان أول من تولى هذا المنصب» أن یوضح المعنى الذي توحي له به هذه الصيغة 17 . ومع 
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ذلك فإننا حين نقرأ الجواب لا نشعر بأننا قد فهمنا غملاً. انه يستهل تحليله بالتالي : ”أن نعرف 
من نحن يعني كذلك أن نفهم أين نذهب" . إنها في الواقع مسلمة قابلة للنقاش: تنطلق من أن 
الاضي والحاضر یحددان الستقبل, کما لو آنه لیس بامکاننا آبدا آن ننتزم آتفسنا مما نحن فیه 
الیوم لننطلق الى مکان آخر. إن لدینا انطباعاً بکل الأحوال بأن الهوية هي آولاً ذات طبيعة ثقافية: 
لأن الوزير يلمح بعد ذلك الى أن الهوية ترسّخت في الماضي من خلال تلفزيون الدولة, فيما هي 
اليوم تشھد زعزعة بسبب عولة المعلومات التي تنقلها الينا شبكة الأنترنت. إلا أن الوزير يتابع : 
"أن تكون فرنسياً بعد الآن هو خيار أكثر مما هوحالة. إن فرنسا تتطلب الانتساب اليها أكثرمن 
الخضوع تھا" .غير أن الانتساب لا يكون إلا الى قيم : إن علاقتنا هنا إذن هي مع نوع آخر من 
الهوية, حيث يختار الرء مبادئه الأخلاقية وت أكثر مما يتعلق عاطفیاً بأرض. ويضيف 
الوزیر أخيراً أن على کل فرنسي ”واجب خدمة بلده" : إننا ننتقل في هذه الحال الى خانة الواطن 
الذي یعطیه انتماؤه للدولة حقوقاً ویفرض عليه في الوقت ذاته واجبات. 

إذا كنت أسعى هنا لكي أميّز بین هذه الکونات الختلفة ل " الهوية الوطنية , فان ذلك لا 
يعود الى الرغبة في التحذلق: وإنما لأنه حين نريد تعديل هذه الکونات لا بد من اللجوء الى عدة 
أشكال من المقاربة. لا توجد ثقافة فرنسیة وحيدة ومتجانسة, وانما مجموعة من التقاليد المتنوّعة, 
لا بل المتناقضة, وهي ضي حال تحوّل دائم, تتغيّر فيه التراتبية وتستمرّ ضي التفيّر. إن وزارة التربية 
الوطنية. من خلال البرامج التي تدرزس خلال فترة التعليم الالزامي. مكلفة بإنتاج صورة: هي 
بالذات متغيرة, لما على کل ولد نے سی وت ہد ء إن هذه الصورة الإجمالية لا 

تستوِك بالطبع کل ما یمکن وضعه تحت عنوان ”ثقافة فرنسية“ لی گر دس جا تد 
فركمرة ا خیم الاه اما لکرس اون هالية: وها كل الأحوال شمه رما 
في کل بلدان الاتحاد الأوروبي. في المقابلء يوجد بالتأکید هوية مدنية فرنسية ترتبط بالقوانین 
النافذة في هذا البلدء ویعود شأنها للمسوولية البرلانية والحكومية. بالامکان أن نفرض على قادم 
جدید الى بلد ما أن یحترم قوانینه أو العقد الاجتماعي الذي یربط بین كل مواطنیه, ولکن لیس أن 
يحبه : لا یمکننا أن نضع على نفس الستوی الواجبات العامة والعواطف الخاصة. القیم والتقالید. 
وحدها الدول التوتاليتارية تجعل حب الوطن الزامیا. 

إن لفظة ”مُویة وطنية " تخلط بين مختلف الستویات هذه وتحث على أن ننقل الى مستوی 
ما يصح في مستوی آخر. هکذا فإن الرسوم (الصادر في 31 آیار/مایو 2007) الذي يحدّد 
صلاحیات الوزارة الجديدة یری أن من مهمّتها تحدید "سياسة الذاکرة ٴ٠‏ والتي آوضح نص 
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الوزير المنحى الذي تسلكه هذه السياسة : عدم تفضيل الذين قضوا بسبب فرنسا (وبشكل واضح 
ضحایا العبودية والاستعمار) على حساب من ماتوا ”من أجل“ فرنسا (الجنود الفرنسيون). إن 
إلخضاء الذاكرة لغاية تمجید ما اعثبر جدیرا بالثناء في وقت مع وبالتالي تسا البحث 
عن الحقيقة لما نظنه الخیر. یناقض مبدأ العلمانية التي هي جزء لا ینفصل عن القیم التي یعلن 
الفرنسیون إنتماءهم الیها, لأننا بذلك نعهد الى السلطة السياسية آمر تحدید ما على الواطنین 
أن يفكروا به أو يعتقدوا به (تلك كانت قبلا مشكلة قانون غایسو الذي كان یفرض عقوية على من 
ينفي المجازر التي ارتكبت بحق الیهود. والقوانين الأخرى المتعلقة بالذاكرة). أن نحصر سياسة 
الذاكرة بوزارة معيّنة لا بد وان يذكرنا بالمارسات المعهودة لدى الحكومات الشيوعية البائدة في 
بان آورویا الشرقية. هل أن القیم التي ننتمي الیها يجب ان تحدد فقط بمقیاس الوطنية 5 هل 
علینا أن نكرّم الجندي الفرنسي الذي انساق الى تعذیب وقتل القرویین الجزائریین والذي خسر 
حياته في هذه العمعة. كما نكرّم القاوم الذي دافم عن وطنه في وجه الحتلین. وعن الديمقراطية 
في وجه النازية 5 هل علينا أن نتغاضى عن سكان الجزائر الذين قتلوا في ذلك الظرف: والذين 
كانوا بأي حال يخضعون لقضاء الدولة الفرنسية. لأنهم بكل بساطة لم يولدوا داخل فرنسا ٩‏ 

ان بعض الژجراءات التي ائخذت في |طار هنه الوزارة الجديدة تطرح بعض الاشکالیات, 
وهذا ینطبق على قرار طرد 25.000 آجنبي سنويا لا یملکون " آوراق إقامة قانونية" , أي تحدید 
هدف كمي لا نوعي. من خلال وضع رقم اعتباطي لا بد من التوصل اليه مهما كان وضع الحالات 
الافرادية. والأمر يسري كذلك على القانون الذي يخضع ”لم الشمل العائلي“ لفحص الحمض 
النووي. مما يؤدّي الى حظر مجيء آولاد الأجانب القیمین في فرنسا الا إذا کان هولاء آباء‌هم 
البیولوجیین. ألا يدعو للقلق أن نری الهوية الطبيعية تتقدّم على الهوية الدنية. كما هو الحال 
بالنسبة للحیوانات ٩‏ إن العملية الطويلة التي يبلغ من خلالها الولود الجدید استقلالية الزاشد 
والتي تتم تحت مسوولية الأهل أكانوا بیولوجیین أو لاء هذه العملية ألا تستحق أن تؤخذ بالحسبان 
٩‏ في کل مرة نقرن الأجانب بالجرمین, بما أن هؤلاء هم الذين نحتجزهم ونطردهم. أو نتعژف 
الیهم بواسطة الحمض النووي. اننا إذن آمام درس حقيقي في معاداة الأجانب. أو إذا شئنا في 
البربرية. 

إذا كان بعض الأشخاص الذين يسكنون فرنسا اليوم يرفضون دولة القانونء ویعنفون 
نساءهم أو يلجأون بصورة دائمة الى العنف الجسدي, فيجب أن يُجازوا ليس لأن هذه التصرفات 
غريبة عن الهوية الفرنسية (وهي ليست كذلك في كل حال)ء وإنما لأنها تنتهك القوانين الثافذة: 
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والتي بدورها تستوحي من نواة للقیم الأخلاقية والسياسية. ان على كل فرد أن يهتمّ بخیاراته 
العاطفیة؛ ولیس على الحكومة ولا على البر لمان التدخل في ذلك. إن ما یجمل دیمقراطیتنا لیبر الية 
هو التالي : ان الدولة لا تراقب گیا الجتمع الدني؛ وضمن بعض الحدود یبقی کل فرد حرا والهوید 
الوطنية بدورها تفلت من القوانین. فهي تتشكل ويتغيّر شکلها یومیاً من خلال فعل ملایین الأفراد 
الذين یسکنون هذا البلد الذي يدعى فرنسا. ۱ 

يناف الى السادى هلاه سارہ“ الهدية الوطتية متفر ارقناطها كلؤكة لات 
أخرى تتعلق جميعها بالأجانب : الهجرة. الاندماج (حين يبقون عندنا) والتنمية المشتركة (حین 
يبقون في بلادهم). من الصعب الا نشعر هنا بأنه يُنظر الى الأجانب وكأنهم تهديد للهُوية 
الفرنسية. بيد أنه بقدر ما هو طبيعي أن يكون للدولة سياسة مراقبة للحدود, ولمنح التأشيرات أو 
للمشاريع الدولية. فإنه من غير المبرّر بالقدر ذاته أن نقدم الأجانب وكأنهم مشكلة بحد ذاتهاء 
وكأنهم تهديد للهوية الوطنية. هل علينا أن نذكر مرة أخرى بأن الأمم الحديثة هي حصيلة 
التقاءات بين شعوب من أصول مختلفةء في فرنسا كما في أي مكان آخرء منذ زمن الغاليين 
والفرنجة والرومان الى يومنا الحاضر ؟ أو نذكر بأن القادمین الجدد هم بشکل عام أكثر نشاطاً 
من السكان الأصليين. إذن أغلى على قلب الوطن بصورة خاصة ٩‏ أخيراً. فيما يخص تحوّلات 
الهوية الوطنية. يمكن أن نلاحظ بأنها لا تأتي من تأثير الأجانب بقدر ما تنجم عن التنافس بين 
المجموعات التي تنتمي الى المجتمع نفسه : إن من كانوا بالأمس في أسفل السلم يستولون على 
المراكز الأولی: من خلال إزاحة أصحاب الامتيازات القدامى. إن ملاحظة هذه الأمور لا يعني بأننا 
نقع في البراءة المفرطة, أو بأننا نتجاهل الصعوبة الناجمة عن مسألة الاندماج. 


0 
و مه 


من السهل نسبياً أن نحدّد خصوصية المُویة الدنية (نکون مواطنين في بلد أو لا نكون), 
لکن الأمور لا تجري على هذا النحو فیما يخص التقاليد الثقافية من جھة, والقيم الروحية من 
جهة أخرى. لقد رأينا أن العديد من سمات الثقافات لا يخضع للأحكام القيمية؛ ومع ذلك فإن 
الأمر لا ینطبق على هذه السمات جمیما. فالقیم بحد ذاتها تقشاً داخل شاقات هة قبل أن تتفل 
الى مکان آخر. في هذه الحالة یمکنها أن تدخل في صراع مع تلك السائدة في البلد الجدید. إننا 
نلحظ ذلك في یومنا الحاضر مع ازدیاد الاحتکاك بين مقيمين من ثقافات مختلفة. خاصة في 
الجتمعات الريفية في عدة بلد ان اسلاميةوفي الدن الأوروبية الکبری. 
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إن النقطة التي تسیب بالتصادم الکو عنقا صلی بوضعية الرأد التي تعتبر في معن 
الثقافات وکأنها کائن دوني لا يحق له التمتع بحرية شبيهة بحرية الرجال, ویستحق أن تطاله 
عقوية جسدية في حال عدم الانصیاع. إن الأمر يتعلق هنا بإرث قاب يتعارض مباشرة مع 
المبادىء الأساسية للديمقراطيات التي تقرٌ بالمساواة أمام القانون. وبالحرية الفردية أو تحظر 
العنف: حتى وان تكن المارسات لا تتطابق غالبا مع ذلك. هناك خالات كثيرة كانت حديث الناس 
مؤخراء وهي تتعلق تحدیدا ہما يسمّى “جرائم الشرف" . إن الآباء أو الإخوة هم الذين يقرّرون 
إنزال العقاب ببناتهم أو أخواتهم عن طريق احتجازھن, أو تعنیفھن, لا بل قتلهن. إن جرائم 
الشرف“ هذه تدرج كأحداث يومية اعتيادية وتمز مرور الكرام دون أن يتنبّه لها الجمهور؛ إلا 
آنها في مرات آخری تعرّف على حقیقتها. في عام 2005 في برلین قتلت امرأة شابة من أصل 
تركي تدعی هاتون سوروکو على يد إخوتها لأنها توقفت عن وضع الحجاب. وعن زيارة آهلها بشکل 
دائم. وعن مخالطة الأصدقاء الذين فرض علیها أن تعاشرهم 18 . في عام 2006 في بریسیا 
في ایطالیا ذبحت فتاة تربّت في عائلة باكستانية تدعى هينا سلیم على يد والدها لأنها اختارت 
أن تكسب عيشها بنفسها: وأن تعيش بعيداً عن غائلتھاء وأن ترتدي الملابس التي تروق لهاء أي أن 
سبل نمط عیش غربي, وهو ما اعتبره والدها یمس بالشرف. في عام 2007 قلت فتاة من أصل 
باكستاني تُدعی سادیا شيخ تقیم في شارلروا في بلجیکا. بإطلاق النار علیها عن قرب من قبل 
آخیها لأنها رفضت القبول بزواج دبره أهلهاء ولأنها كانت تريد أن تقزر بذاتها مسار حیاتها. ان کل 
بلدان آوروبا الغربية تشھد حالات ممائلة؛ أما التعنیفات الجسدية البسيطة فانها أكثر بکثیر. 

لا بد من التوضیح آولا أن مصدر هذه العادات العنيقة لیس الاسلام وانما هي تأتي من 
التقالید السابقة له والتي انتشرت في الدی المت من التوسع حتی الهند وصولا الى جنوب 
افریقیا. وهي ترسّخت لدی السیحیین والوثنيين كما لدی السلمین. لا بد من التذکیر کذلك بأن 
أعمال التعنیف ضد النساء ليست منعدمة لدی السکان الأصلیین في بلدان مثل فرنسا واسبانیا 
أو ایطالیا. أو كذلك في القارة الأميركية (في فرنسا تقضي امرأة نحبها کل ثلاثة أيام نتيجة 
آعمال التعنیف التي تطالها من قبل شریکها) . هل علینا أن نذکر كذلك بأن مساواة النساء أمام 
القانون هو انجاز حدیث العهد في هذه البلدان : حتی نهاية الحرب العالية الثانية في فرنساء 
كانت النساء تعتبر ککائنات دونية في بعض الیادین: لأنه لم يكن لهِنْ حق الاقتراع؛وفي عام 
5 فقط حصلت النساء التزوجات على حق التصرّف بحساب مصري منفصل. أي أن یکون 
لهن استقلال مالي. الا أنه بعد أن ذکرنا بهذه الأمور لا بد لنا من أن نطالب بشکل خاص أن يُنزل 
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بمرتكبي هكذا جرائم وأعمال عنف وقتل أقسى العقویات القانونية. دون أن یکون العفو الذي تقرّه 
بعض التقالید في مثل هذه الأحوال مبرّرا انح الفاعلين ظروفاً تخفيفية. والأمر ینطبق کذلك على 
عادات آخری کختان الفتیات وزواج الاکراه أو عزل النساء. والواقع أن الحاکم تقع في التردد : 
في صیف 2007 آلفت محكمة النقض الايطالية الحکم على أهل فتاة بسبب احتجازها وتعذیبها. 
بحجة آنهم اعتقدوا بأن تصرفهم هذا يؤْمّن الخير لابنتهم. وهناك حالات مشابهة حصلت كذلك 
في بلدان آخری. 

كيف لنا ان نميّز بین ما هو مقبول کجزء من تقليد؛ وما ليس مقبولاً لأنه یناقض القیم 
المكونة للديمقراطية 4 إن الجواب البدگي لیس صعياء حتی وان يكن تطبیقه على حالات خاصة 
یمکن أن یطرح مشكلة : في الديمقراطية على القانون أن يتفوق على التقلید. إن حق التصدر 
هذا لا يعرّض الثقافة الفربية, أو الأوروييةء أو كذلك الفرنسية. وانما قاعدة البادیء التي ينتمي 
اليها البلد. إن ترجمة قیم الجتمع توجد في الدستور والقوانین أو في بنية او بالذات؛ فإذا 
كان التقلید یمس بها علینا ان نتخلى عنه. إن الاعلان العالي للیونیسکو الذي أقرّ عام 2001 
وتبنته منظمة الأمم التحدة عام 2002 ينص في الادة 4 : "ما من أحد یمکنه التذرع بالتنوع 
الثقایے لكي یمس بحقوق الانسان التي ضمنها القانون الدولي؛ ولا لكي يحدّ من أثرها ". ویمکننا 
أن نضیف : "ولا لكي یمس بکل الحقوق التي ضمنتها قوانین بلد ديمقراطي" . إذا لم یخالف 
القانون. فذلك يشير الى أن التقلید العني مقبول؛ لذا یمکننا انتقاده علنا: ولا یمکننا منعه. علی 
سبيل الثال, إن الزیجات التي یکون اختیار الشريك فیها مفروضاً من قبل العائلة تصبح جُرماً 
فقط حين تفرض بالقوة؛ فإذا ما ترافقت مع قبول العروس. یمکننا أن نأسف للأمرء ولکن لا 
یمکننا أن ندینها عن طریق العدالة. 

فیما يسهل علينا تصنيف حالات إساءة المعاملة أو القتل. فان آوضاعا آخری تتطلب جواباً 
آکثر دقّة. هل بامکاننا أن نفرض على مساعدة طبية مسلمة ألا تضع حجابها لدی استقبالها 
رس هل عا أن كنك اساغات الماع عن رخل وس مها الزاة ]لف هن 
له هذه الساعدات 5 هل علينا القبول بأن يكون الزوج خاضرا دائما آثناء الماينة الطبية لزوجتة 
السلمة 5 هل علينا القبول بأن تخصّص بعض السابح للنساء للا يكون بجوارهن رجال وهنّ 
بملابس البحر ؟ إن على الجواب هنا أن يأخذ بعين الاعتبار السياق الذي يتم فيه كل فعل, وتواتره: 
وردات انفعل التي برها والنتائج التي يتسب بها. الا أن وجود قواعد واضحة معلنة ميقا 
قد یتیح نزع فتیل الکثیر من النزاعات. تلك هي الأمثولة التي یمکن أن نستخلصها من مسألة 
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الحجابٴ في فرنسا : في الوقت الذي كان بإمكاننا بشكل مجرّد أن ندافع عن السماح بارتداء 
الحجاب كما عن منعه داخل حرم المدرسة الرسمية. فإن الخيار بوضع قانون حول هذا الموضوع 
سمح في النهاية بإزالة التوتر الذي كان يرافق كل حالة خاصة. حيث كان يمكن للقرارات التي 
يتخذها الأساتذة أو مدراء المدارس أن تبدو وكأنها اعتباطية. 

يبقى أن نقول بأنه لكي نخضع للقانون لا بد من معرفته. بالطبع. “ما من أحد من الفترض 
أن يجهل القانون ؛ ولكن في الواقع كثير من البالفین یجهلونه. ويخرقونه دون معرفةء وهم يفعلون 
ذلك بسهولة أكير حين يتصبرفون تمشيا مع عادة موروقة. في عالنا الماصرء یمود للدولة أن تتاف 
من أن سکان البلاد. مهما كانت آصولهم. یمتلکون فكرة عن البادیء الکبری التي ترتکز علیها 
القوانين: إن التعلیم الأساسي يجب أن يكون عجانيا وإلزاميا بالنسبة لهؤلاء: كما هو بالنسبة 
لأولاد السكان الأصليين. وهذا بدوره يستلزم معرفة أساسية للفة البلاد بحذها الأدنى. إن التفكير 
بطریقة تلبي هذه التطلبات. وما يمكن أن نطلبه مقابل ذلك. يمكن أن يشكل المهمّة الملقاة على 
عاتق دائرة الهجرة والاندماج. التي تتحرّر في هذه الحال من الهدف الذي يستحيل تحقيقه. وهو 
مراقبة الهوية الوطنية. 
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”لیس باستطاعة الأمیرکیین أن یتحمَّلوا فکرة وجود 
مشكلة بدون حل. انهم من بین كل الشعوب الاقل قدرة 
على التعايش سلمیا مع أمر لا یمکن حله سواء كان ذلك 
من حولهم أو بين ظهرانیهم. إن ما يعرف ب ”الوضعية 
الإنسانية "2 بمعنی الخضوع لمحتم والاخفان یدفع 
بهم لدی العالجین النفسیین أو في سباق محموم لایجاد 
بدائل تنم عن القوة کالال وتحقیق الأرقام القياسية في 
كل الیادین. إن أكبر خطر یواجهه العالم سیکون العجز 
الأميركي . 

رومان غاري, آبعد من هذا الحد ٹن تکون بطاقتك صالحة 


حين يتطبّع أي إنسان بعدة ثقافات في الوقت ذاته. فلا یمکن أن نضع موضع التشكيك 
إمكانية تمایشها السلمي. ولکن یمکننا أن نتصور أن الوضع يتغيّر حين ننتقل الى الستوی 
الجماعي. خاصة حين تتخطی الثقافة حدود بلد أو عدة بلدان. تلك كانت حال الدول-الأمم في 
آوروبا, ولقد صدر کلام كثير في الاضي حول خصوصية التقالید الالانية أو الانكليزية. وأنماط 
التصرف الاسبانية أو الايطالية, والذهنية الفرنسية والروحية البولونية. وحول استحالة التوفیق 
فيما بینها. ومند أن أصبحت هذه البلدان تنتمي الى کیان سياسي واحد هو الاتحاد الأوروبي, 
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راح نفس السؤال يُطرح على مستوی أعلى؛ يجري التساؤل إذا ما كانت الاختلافات الثقافية بین 
الأوروبيين والأمیرکیین, أو بشكل أشمل بين الغربيين والصینیین: أو الهنود. أو السلمین, قد تؤدي 
الى نزاعات مستترة, لا بل مفتوحة. إن عنوان كتاب صدر منذ فترة قريبة هدم لنا العبارة التي 
تتيح لنا توصيف هذا النوع من النزاعات بصورة مقتضبة : إنه ”صدام الحضارات“ لصموئیل 
متتو هة ادا هار واسنا اھت عضن الشازاف السيانسية نهذ الست 
ا أن تشكل نقطة انطلاق لتأمّل حول التقاء الثقافات. 


الحرب أو الحب؟ 


إن كتاب هنتنغتون الذي صدر عام 1996 يشكل مفارقة غريبة. فهو في الأساس صدر 
کمقالة تحمل نفس العتوان عام 1993 و ادف حینها ضدى وابتعاء لذا هو یحاول آن اغد بعین 
الاعتبار مختلف الانتقادات التي صدرت للردٌ على القالة, وأن يفطي‌نفسه " من كافة الاتجاهات. 
إن الکتاب يبدو آشبه بکتاب في العلوم السياسية صعب الهضم. ومحشو بإحصائيات وبنتائج 
استطلاعات, ویرتکز في جزء أساسي منه على کتب توليفية أخرى. وحيث نلحظ أنه ليس من السهل 
دوا الربط بين مختلف التأکید ات التي یوردها. إن نان الکتاب (والقالة من قبل) لم یقضروا في 
إبراز مکامن الضعف فیه. کان یمکن أن نتخیّل إذن أنه سیبقی من دون قرّاء ومن دون أي تأثیر 
على الرأي العام. الا أن العکس هو الذي حصل, الى درجة أن عنوانه - الذي استعاره هنتنفتون في 
الواقع من جامعي آخر صاحب نفوذ علمي. وهو الا ختصاصي بالاسلامیات برنارد لویس- جال في 
العالم بأسره: وهو الیوم یدخل في قاموس آشخاص یفوقون بکثیر عدد قراء الکتاب. 

كيف یمکننا أن نفسّر هکذا نجاح 5 یعود ذلك الى أن العنوان والقالة والکتاب یقترحون 
شرعا بسيطاوفي متناول الجمیع لتعقید ات العالم على الصمید الدولي, هي الوقت الذي یشیرون 
فيه الى الوسيلة التي تمكننا من منع حصول النتائج غير المرغوب فيها للوضعية الحالية. يؤكد 
هنتنغتون بشكل ملموس أن رفاهة الفربیین. أي مواطني أميركا الشمالية وأوروبا الفربية. مهددة 
وهو يقترح دواء لهذا الداء. هناك جملتان في مطلع الكتاب تلخصان أطروحته. الأولى تقدّم 
وكأنها تقریر لواقع : ”إن النزاعات الأكثر خطورة اليوم تأتي من جانبي الحدود الفاصلة بين 
الحضارات الكبرى في العالم . والثانية هي توصية : "إن استمرار الغرب مرهون بإعادة تأكيد 
الأمیرکیین لهويتهم الفربیة؛ إن علی الفربیین [...] أن یتحدوا لیعطوا الو ها اة 
الفربية في وجه التحدیات التي تطرحها الحضارات غير الفربية" 1 . إن الحضارات تتصادم, 
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ونحن في خطر ممیت, ولا بد لنا من الدضاع من ا انه لأمر واضح ویسهل استیعابه. و 
ندرک من آين يأتي الجذب الذي مارسته هذه الأطروحة. 0 7 سرا 
هل أن العالم العاصر هو بهذه البساطة كما يصفه لنا هنتنفتون ٩‏ 


إن نقطة الانطلاق للتحلیل الذي یقترحه الکتاب هي سقوط جدار برلین. حتی ذلك الوقت 
كانت الأمور واضحة : هناك قوتان عظمیان. الولایات التحدة والاتحاد السوفياتي, تتواجهان في 
کل شيء ولکن دون الدخول مباشرة في حرب. فیما تصطف البلدان الأخرى على مسافة تبعد أو 
تة وو جس رت لکن الامور تیدلت حکما مع تهایة الحریب الباردة. یمداطك الحقیة, 
كما تشخطن هنتنغتون. لم يعد هناك كتل إيديولوجية أو سياسية تتواجه. وانما مناطق ثقافية, 
ومجموعة بلدان تنتمي الى الحضارة ذاتها. يصل عدد هذه المجموعات الى ثمان : الحضارة 
الصينية. واليابانية. والهندوسية. والاسلامية. والأرثوذكسية. والفربية, واللاتينية الأْميركية, 
واحتمالاً الإفريقية. وتقوم العلاقات فیما بینها على التنافس مما یحتّم الوصول الى التصادم؛ آما 
الخطر الأكبر بالنسبة اليناء نحن الغربیین, فيأتي إذن من باقي الحضارات. وبشکل ملموس: إن 
التهدید یتمثل بشکل خاص في تقلیدین معینین؛ یتجسد ان في الصين والاسلام. 

إن العنصر الذي يبدو هشّاً بشکل ناهر هو " الحضارات" بالذات. فهنتنفتون الذي یستعمل 
هذه الكلمة بصيغة الجمع یعطیها إذن معنی ‏ الثقافات الكبرى” في الکان و/آو في الزمان. 
ومع ذلك يكفي أن نقرأ تعداد مرشحیه الثمانية لنکتشف بأنه ینزلق من مقیاس لآخر : فتارة هو 
الدین الذي یقر. وتارة آخری اللغةءوفي مرة ثالثة الجغرافیا. والنتيجة هي أن هذه الحضارات لا 
7 ۳ ۰" 
فالقاسم الشترك بین آکثر من ملیار مسلم على سبیل امثال: ونعني هنا الكتاب المقدّس نفسہ: لا 
واا ليؤمّنَ وحدة هذه ” ”الحضارۃٴ ' التي تمتد من آندونیسیا الى السنغال. حتی أن الاسلام 
بحد ذاته لم يفسّر بالطريقة نفسها على مر قرون من وجوده. لافي المد ارس التأويلية المختلفة. ولا 
في هذه النطقة أو تلك من العالم. 

إن مواصفات کل حضارة. كما رأينا للتوٌ فيما يخص الحضارة الغربية . لها مقوّمات 
شديدة التنوع. البعض منها ثقاي محض, والبعض الآخر يرتبط بقیم. جزء منها خاص بهاء فيما 
تتشارك في الجزء الآخر مع الجمیع. أضف الى ذلك أن هنتنغتون یتصرف كما لو کان بإمكاننا 
أن نحدّد بشكل قاطع النواة الصلبة. أو الجوهر لکل حضارة التي یحنّم عليها واجبها المقدّس ألا 
تفرط به. إن عدد الحضارات هو نفسه منذ زمن بعید. ومع ذلك يكفي أن نلقي نظرة سريعة على 
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تاريخ العالم لكي نلحظ بأن الأمور ليست على النحو الذي تبدو عليه؛ فالحضارة الغربیةء لوفرضنا 
أن لهكذا تعميم من معنى» تحولت في العمق ما بين العام صفر. والعام ألف. والعام ألفين. إننا 
نعلم كذلك أن الصورة التي تود أن تعطيها عن نفسها هي خلاصة معارك قاسية بین مجموعات 
تأثير وتوافق, تتبدّل من جيل لآخر. 

ليست الثقافات الحية في تحول دائم فحسب. وانما يحمل كل فرد في داخله ثقافات 
متعدّدة. والواقع أن هذا التعايش السلمي والتأثيرات المتبادلة التي یولدها, يمكن أن يُلاحظ كذلك 
اذا ما نظرنا الى الأمون من منظور القتاقات: فلفرط ما تجاورت هذه الشاقات أثرت ببعضها 
البعض: واستعارت عناصر من بعضهاء وأنتجت أشكالاً مهجّنة بدت بعد بضعة قرون وكأنها 
السمات الأكثر أصالة في كل واحدة منها. إن المسيحية التي تزدهر في أوروبا مستوردة من الشرق 
الأوسط. تماما کما البوذية التي ات في لہتھ ولکنها طبمت بشکل خاص بلدان شبه جزيرة 
الهند الصينية, الصین والیابان. الا أن هذه الاقتباسات والاختلاطات بنظر هنتنفتون لا تمل 
في العمق أصالة کل حضارة. فلریما وقع کاتب صدام الحضارات تحت تأثیر آوزفالد شبنفلر 
ورثائه ل " انحطاط الغرب" . فتخيّل الثقافات کالکائنات الحية التي تولد وتنمو قبل أن تصبح 
عجائز معتلة. إن الثقافات تشبه آکثر أناسا یمکن لو لجأنا الى نظرة نفسانية فردانية متطرّفةء أن 
نصفهم على النحو التالي : انهم أشخاص مکتفون بذواتهم. ولا یفکرون الا في كيفية التخلص 
من أية تبعيةوفي العمل على بسط نفوذهم. 

إن هناك نموذجا حربياً؛ ریما یکون لاواعیاً -وهو بکل الأحوال سابق للبحث التجريبي-, 
يبدو أنه قاد الوصف الذي یقدمه هنتنفتون عن التقاء الحضارات : على مثال الفتية الحاربین 
الذین يساور اليقين کل واحد منهم بتقوقه. تتواجه الثقافات فیما بینها حتی انتصار واحدة منها 
والقضاء على الأخرى. الا أن هذا التشبیه يواجه بتشبیه آخر. حیث بامکاننا أن نتساءل اذا کان 
النموذج الجنسي لا يتلاءم أكثر في وصف لقاء الحضارات. فبدل أن تتشبّه بشابین ذكرين على 
استعداد للقیام بأي شيء من أجل الانتصار. یمکن للثقافات أن تتصرّف کرجل وامرأة یتقاربان 
و یختلطان ‏ ویولد من تمازجهما مخلوق يأخذ يعض الواصفات من الطرفین. إن الالتقاء الطبيعي 
بين الثقافاث لا يولد صدمة وتز اها وحربا. وانما كما ذکرنا. التفاعل والاقتباس والتشابك. 


حروب دينية ونزاعات سياسية 


وکھا ارتیم غاب اس او العزينه یاوه کی یاه تن مرا ات 
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الصعويات التي يقيرها هذا التعریف, لكي نتفخص جزها آخر من آطروحته, القائل يان النزاعات 
الدولية الحالية هي بشکل أساسي ذات طبیعة حضارية. أو ثقافية. وهذا يعني بشکل واضح أن 
آساس هذه النزاعات یکمن في الفروقات الدينية. يكتب هنتنفتون : ”إن الدین هو السّمة الهويّة 
الأساسية للحضارات" > فهو ”الاختلاف الأکثر عمقاً الذي یوجد بین الشموب؟. من هنا فإن 
الحروب الدينية هي التي تشکل الخطر الأكبر الیوم. ویمکن أن نحدّد بوضوح موطن هذا التهدید 
: 20 دم علی حدود الإسلام“ 2 


هناك محللون آخرون کثر ساروا على خطی هنتنفتون وأعلنوا أن الاسلام دخل في حرب 
مع الفرب. فلقد کتبت أوريانا فالاتشي على سبیل الثال في کتابها الهجائي (الفضب والکبریاء) 
: ا نواچه جريا صايبية معکوسة. [...] انها حرب دينية [...] تستهدف بالتأکید. السیطره 
على نفوسناء والفاء حریتنا وحضارتنا“ 3 . ومثلها فعل ايلي برناگ : ”إن أممية ارهابية اسلامية 
اع جوا با هواد على القرت الفد “سی بر تا ما كات ”انات القافة” اه 
يأخذ مسافة من هنتنفتون. حيث يصفه ب الشریف البروتستانتي الآنغلو-سكسوني الأبیض 
التعجرف" 4 . ولکن في الحقيقة لیس هناك الا خطوة واحدة بین الحضارات التي تتصادم 
والدیانات التي تتذابح. انها کذلك أطروحة الحکومة الأميركية الحالية التي تعتبر أن الهجومات 
ضد بلادها لا تفسّر بمطالبات خصومها التي یمکن أن تؤخذ بعين الاعتبار ویحتمل أن تلبّی, وانما 
هي النتاج الخالص لایدیولوجیا راديكالية معادية. 

إن هذه الأطروحة: تثیر عدة اعتراضات. لا بد من أن نلاحظ آولا أنه إذا'كان الوضوع 
يتعلق بالفعل بحرب دينية أو ايديولوجية. فسیکون ذلك آمرا بغاية الجدّة في التاریخ المالي 
للحروب. في السابق کانت للحروب دوماً وبشکل أساسي مسبّبات دش أو اقتصادية أو |قليمية 
أو دیمفرافية. لقد شنّ هتلر الحرب العالية الثانية ليؤمّن سيطرته على آوروبا ومواردها؛ ولیس من 
أجل كبح ایدیولوجیا معادية؛ والأمر ینطبق كذلك على الیابان التي هاجمت الصین واحتلتها. وتبدو 
الصورة آوضح کذلك فیما یتعلق بالحرب العالية الأولی. أو لو عدنا في الزمن الى الوراءء الى 
الحرب الفرنسیة-البروسية, أو حروب نابلیون, أو حرب الثلائین عاما... وحتی الحروب الصليبية 
التي تتخذ كرمز للحرب الدينيةء فإن محزکها الحصري أبعد من أن يكون تحریر القدس؛ ريما 
كان ذلك ما أعتقده الساکر الذین تم تجنیدهم. ولکنه لیس بالضرورة دافع من آرسلهم. إننا 
نعلم جيدا الیوم بأن هذه الحملات العسكرية كانت تتمّ في إطار استمادة مناطق تم الاستیلاء 
علیها فیما مضی من قبل السلمین ( الأمويون في اسبانیا وافریقیا الشمالية. والأتراك في آسیا 
الصفری) . وأن ما كان یجتذبها هو ثروات الشرق التي كان ينظر الیها على آنها أسطورية. 
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إن الحروب الدينية. حين تحصل. فهي تجري عادة داخل البلد الواحد: ولیس بين بلدان. 
لقد كان الدين سبباً من بين آسباب آخری- للكثير من أعمال العنف (کما حصل لدی المسيحيين: 
اضطهاد الهراطقة. مطاردة الشیوعیین. هجومات ضد الیهود). ولكن للقلیل من الحروب. فلكي 
یفرض الدین سطوته یحتاج لأن یستند الى سلطة زمنية والی قوانین. وواقع الحال أن القوانین 
تعلق في زمن الحرب. ریما كانت نقطة الانطلاق في تفکیر هنتنفتون هي التي تقوده الى تجاهل 
هذا الأمر البديهي. فسواله الأساسي ”ماذا يحل الیوم محل الحرب الباردة 5" یفترض أن هذه 
الحرب كانت تجسیدا! آنياً لحالة دائمة؛ وهذا آمر مشکوك فیه. إن النزاع الايديولوجي من الأنظمة 
التوتاليتارية والدیمقراطیات الليبرالية. والذي کان في أساس الحرب الباردة. خلق بالأحرى حالة 
اا ا و ت أن كدي اکا سس ف حاله خر یردق ا آنه قش کل اة 
أخرى في الحسبان, فإن الأسلحة حافظت على صمتھا. كانت الولايات التحدة والاتحاد السوفياتي 
یتدخلان بطريقة امبريالية وليس دینیةء وكل واحد منهما في النطاق الحدّد له, أميركا اللاتينية 
أو آوروبا الشرقية؛ ولم تكن قواتهما العسكرية تتواجه مباشرة. 

من ناحية أخرى, إن الحرب الشاملة بين الاسلام والفرب الکافر تتطابق جیداً مع 
تصریحات زعماء الجموعات الجهادية بالذات, وهم یستخدمونها لیستمیلوا منضوین جددا. هل 
كان بامکان هنتتفتون أن يشك للحظة بأنه سوف یجد م لنظریانه في شخص أك الزعماء 
الجهادیین شعبية ٩‏ في 20 تشرین الأول/ أكتوير 2001 سأل مراسل الجزيرة محذثه : ”ما هو 
رأيك حول ما يقال عن صدام الحضارات "٩‏ أجاب أسامة بن لادن  :‏ آقول بأنه ما من شك 
في ذلك. إن ”صدام الحضارات هوقضية واضحة مُثبتة في القرآن والسنة؛ وما من مؤمن حق 
یجاهر بایمانه بامکانه أن يشكك بهنه الحقائق ‏ . وقد قام إسلاميون آخرون عام 2002 بطباعة 
كتيّب بعنوان حتمية صدام الحضارات ؛ ومنذ ذلك التاریخ تسري آطروحة ‏ الصدام" في 
آوساطهم کالنار في الهشیم. 

إن هذه التصریحات لا تثبت مع ذلك أن التفسیرات الدينية للنزاعات هي صحيحة. في 
الحقيقة. بما آنها تخدم الى هذه الدرجة الدعاية التي یروج لها هولاء الزعماء فانها تصبح 
مشبوهة. إن نظرية صدام الحضارات تعتمد من کل أولئك الذین لهم مصلحة في ترجمة تعقید 
العالم من خلال مصطلحات الواجهة بين کیانات بسيطة ومتجانسة : الشرق والغرب. العالم 
الحر“ والاسلام. إن من مصلحة بن لادن أن يُصوّر الفرب کتراث موخد ومترابط یخوض قتالا 
ميا ضد البلدان الاسلامية : لو کان ذلك صعیحاء فکل واحد سیکون مُلزما باختیار موقعه وکل 


95 


الخوف من البرابرة 
السلمین سوف يصطفون وراءه. إن من مصلحة حكومات بلدان مثل سوريا وإيران أن تجعل من 
القرب هدفا تصوب علیه کعضارة کک سياسية متجانسة ستل مسوولية كل الأمور اعت 
في بلدانها : إن ذلك سیسمح باستیعاب کبت وغضب الواطنین من خلال تحویل آنظارهم نحو ما 
یمکن أن یکون مجنا اقضبهم. وهو النظام التسطي آو الفاسد الذي ینوژون تحت وطاته. ٍنه من 
العبث أن تکون هكذا توصیفات للعالم مفلوطة حین تطلق. فإنها تحت الناس على التصوّف كما لو 
كانت حقيقية : إنها تسعی لأن تکون ”تنبُوات ذاتية التحقّق" . 

حين نتفخص الشهادة التي يدلي بها القاتلون آنفسهم. ولیس الخطاب الدعائي, فإن الدین 
لا يأتي في الرتبة الأولى. إن الدوافع التي تحرکهم هي في آغلب الأوقات زمنیة؛ فهم يعبّرون عن 
تعاطفهم مع السکان الذين یعانون من البؤس: ویقعون ضحية تعسف الطبقات الحاکمة التي تعيش 
في البذخ والفساد. والتي لیس بامکانها البقاء في السلطة لولا دعم الحکومة الأميركية (وهذا 
ینطبق على الباکستان والملكة العربية السمودية ومصر). انهم یتکلمون على آفراد من عائلاتهم 
أو من بین الحیطین بهم ممن تألموا أو ماتوا بسبب خطأ ارتکبته تلك الحکومات. وهو ما یتحمّله 
إذن كذلك رعاتهم الأميركيون؛ وهم بریدون أن ینتقموا. إن التعطش للانتقام لم ينتظر الاسلام 
لكي یظهر في العالم. فشريعة الأخذ بالثأر منتشرة في العالم 14 تا ها 
يسمّيه ستیفان هولز. في تحلیله العمّق حول الدوافع التي یمکن أن تکون قد حرکت انتحاريي 11 
سبتمبر. "سردا خاصا للملامة" 5 وسیتاریولحقد یجعل عقاب العدو الأميركي أمرا مشروعا. 
في آیلول/سیتمبر 2007 أوقف في ألمانيا ارهابي محتمل؛ ولقد | تنتج قاکد الشرطة الألمانية هذه 
الخلاصة إثر استجوابات مطوّلة : إن دافعه الأساسي هو الحقد على الواطن الأميركي" 6 . إننا 
لسنا إذن مُلزمین باللجوء الى الأسباب الدينية لنفسّر عملیات الاعتداء, لأننا لوفعلنا ذلك پخشی 
أن ننسی الأهواء السياسية بالعنی العريض للکلمة. 

يكم وش اس کر جرا ال کم قدمه آخوه. يقول هذا الأخير أن أخاه الفتی 
كان له وهوفي الثانية عشرة من عمرہ ”هذا الطبع الذي يتشارك فيه مع كل الشبيبة الفلسطينية 
التي تعيش في المخيمات والتي شاهدت أهلها يذلون ويُسلبون حقوقهم : الغضب والكبت اللذان 
يقودان الى النضال العَنفي" . إن الاذلال والرغبة في الانتقام یتحوّلان الى تجربة محددة لهؤلاء 
الأشخاص؛ فكما يفعل العبد الساعي للتحرّر من سيده» يسعى هؤلاء الأشخاص للتحرّر من خلال 
مواجهة متكافئة ضد الذين يعتبرونهم مسؤولين عن الحالة التي هم فيها. إن هذه المواجهة تؤمُن 
لهم بالفعل الفضاء الوحيد الذي يشعرون فيه بأنهم على نفس المستوى من آعدائهم. وماذا عن 
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اقینڈ تت “لفن جرب مایب تبون الماركبيةوالعودية العروية: ختفلت كل استائب بالنسة 
لشاکر إن التمسّك بالاسلام هو الحل الاأوحد 7 . إن عمليات الکبت والفضب الشخصي بحاجة 
لاطار ولرواية تومن لها غطاء شرعيا. ولقد تبیّن أن العقائد الزمنية -الماركسية والقومیة- عاجزة 
عن ذلك؛ من هنا لم يبق سوی الدین التقليدي الذي تحول من بعد ذاك الى ایدیولوجیا للحرب. 


هناك مثل آخر یمود لجاهد آندونيسي یدعی علي غفران الذي ینتظر في السجن تنفيذ 
خکم الاعدام. يروي أخو زوجته ما يلي : یقول علي بأنها حرب. لقد قتلت أميركا أبناءنا من 
الدنیین في الشیشان وأفغانستان وفي آماکن آخری, لذا فنحن نثأر لأجلهم“ 8 . والأخبار من 
هذا النوع كثيرة. في هذا الجال یقول برنایڈ عن الجهادیین الأوروبيين : "إن تمسّكهم بالدین 
هو ذريعة. وأداة للسلطة وحلم بالانتماء. [...] إنهم في الواقع أمّيون دینیا ولا يهمّهم سوی العمل 
الباشر" 9. 

غداة اعتداءات 11 ایلول/سبتمبر 2001 لاحظ الکاتب التركي آورهان باموك (الذي 
سبحصل لاحتاً على جائزة نویل) في مدينة اسطنبول مظاهر ابتهاج لدی سکان الدينة العادیین 
والهادئین إزاء انهیار البرجین. كيف لنا أن نفهم ذلك ٩‏ لیس الاسلام. ولا حتی الفقر هو الذي 
ولد بشکل مباشر الدعم للارهابیین الذين لم یسبق أن شهدنا بمثل شراستهم ومهارتهم في تاريخ 
البشریة؛ إنه بالأحرى الاذلال الهین الذي أصاب بلدان العالم الثالث " 10 . 

ناذا إذن لدینا في أغلب الأحيان هذا الانطباع بأن الأمر یتعلق بحروب دينية أو ثقافية ٩‏ 
أولاً لأن هذه اللفة هي بمتناول الجمیع وتتيح للفرد أن يؤكد انتماءه الى مجموعة جديرة بالاحترام. 
فحين یطالب جمهور غاضب بموت مدرّسة انكليزية بتهمة آنها آهانت الرسول, كما حصل في 
السودان في تشرین الثاني /نوقمبر 7 فان الهدف الحقيقي لیس الدفاع عن الاسلام؛ وانما 
عن الشرف الذي یعتبر بأنه أهين منذ سنوات طويلة من قبل القوی الفربية. ویضاف الى هذا 
الاستعمال ‏ العفوي للدین, عملية التوظیف القصودة من قبل الذین یسعون وراء آهداف آخری. 
لكنهم يفضّلون هذا اللبوس. إن الحروب الصليبية بالذات كان لهاء كما ذکرت, دوافع عديدة غير 
الدوافع الدينية, لكنها بكل بساطة لم تكن تعلن؛ من هنا آثر منظموها إذن الإعلان عن أنه يجب 
تحرير القدس. ان سبباً كهذا يبدو أكثر نُبلاً. هذا بالإضافة الى أن المناداة بالهوية الثقافية يسمح 
بحشد موارد داخلية أكثر فعالية. إن هذه الهوية تبنی في مرحلة الطفولةء كما رأيناء وهي لهذا 
السیب تمتلك شعنة انفعالية آقوی یکثیر من تلك الرافقة للقرارات التعلقة بمصالحنا الى تعتمد 
على الحجج النفعية لوحدها. إن الد افع الديني يحول التفتيش عن الصلحة الى اندفاع جارف. 
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إنه السبب ذاته الذي يدفع أثناء الحروب الى استحضار الخطاب الوطني بكثرة. من هنا 
کلامه ب ”الحرب الوطنية الکبری ‏ وبصرورة أن تدافع الشعوب السوفياتية عن حياتها وأرضها 
وکرامتها. بهده الطريقة بكرن بتصرّف قادة الحرب جنوداء اذا لم کل |نهم معبأون تعضبا: فعلی 
سے سس سو می : انها حالة ذهنية تؤمّن فعالية القاتل. ومع ذلك. ليست 
الهُويات بحد ذاتها هي التي تت تتسيب بالنزاعات. وانما النزاعات هي التي تجعل الهویات خطرة. 

في يومنا هذا توجد أحیاناً وت بعض البلدان الأوروبية وبعض الشرائح السكانية من 
المسلمين المتواجدين هنا أوهناك. ولكن ليس من المؤكد آبدا أن الأمر یتعلق بحرب دينية أو بصدام 
بين الحضارات؛ ؛ إنها بالأحرى نزاعات سياسية واجتماعیه معهودة .وقي الحالات انا التي تدل 
كل المؤشرات على أن العنصر الديتي يلعب كملا دورا رئيصياً »من المناسب أن نتلعس مو اا 
يتمثل في الحركات السياسية التي يحرّكها مؤمنون, وأن نضع بوضوح حداً فاصلاً بين الإسلام 
كدين والانتماء الإسلامي داخل حزب. بيد أن هنا التمييز لا ييدو مقبولا بالنسبة لهنتنختون. لأنه 
يقضي على كل أطروحته. لذا نراه يضع مسلمة تتلخص ہما يلي : إن المشكلة الأساسية بالنسبة 
للغرب ليست الأصولية الإسلامية. إنه الاسلام" 11 . أو بلغة فالاتشي المجازية : ”إن خلف كل 
إرهابي مسلم يوجد بالضرورة عام '12 ٠‏ إن هذا القول کر على بان العديد من الحللين: 
وقد نتج عنه معنى تحقیریاً لكلمتي ' امسلم" و اسلام* . ولكي نخمّف من وطأة هذا الکلام رانا 
مُلزمین في الفرب بإضافة صفة " ل وكأن الإسلام بحد ذاته هو متطرّف في جوهره. ومع 
ذلك فإن تكرار هذا الكلام البتذل عن الاسلام. ما وات لذ عليه قدرا أكبر من ن الصحة. 

اذا كانت جمهرة من معدمي الحال في عدة بلدان من المالم القالد تظهر تعاطفا مع بن 
لادن, فلا یعود ذلك لأنها تعتبره مساما شالت رها ها لأنها تری فيه الرجل الذي تحدی قوة الفرب. 
اوس نها أن ييل وجود عامل الایدیولوجیا أو الدین, ولکنه لوحده لا يكفي لينتج حربا دينية أو 
ايديولوجية. ليست الثقافات هي التي تدخل في حرب. ولا الدیانات وانما الکیانات السياسية 
: الدولء النظمات. الأحزاب. وبمعنی ماء إنه لمن تع الحظ أن تسير الأمور على هذا النحو : 
يمكننا أن نحل النزاعات السياسية من خلال الفاوضات. بينما الحروب بين حضارات منيعة, 
|ذا ما حصلت. فانه یستحیل وضع حد تھا في إزلنه الشمالية ریما لن نتمکن آبدا من مصالحة 
الكائوليكية والبروتستانتية» ولکن یمکننا أن نومن للجمیع الساواة في الكرامة والعدالة؛ اذا ما 
و الى ذلك انما لو مل مدا 
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مثلنا؟ 

إن بإمكاننا أن نتفخص من نفس النظور أحداث الشغب التي ضربت ضواحي الدن الكبرى 
في فرنساء في تشرين الثاني / نوفمبر 2005 ( تبعتها موجات آخری, كما حصل في نوفمبر 2007) . 
وقد استخاص بعض الحللین علی عجل بأن دماما هجوماً ضد فرنسا وھ از وانتفاضة معادية 
للجمهورية, وهو ما يجب |دراجه کامتداد للتهدیدات التي يجعلها الاسلام الإرهابي تخیم فوق 
الفرب. ومع ذلك فان الراقبین الأقرب الى الحدث لم یلحظوا أي شيء من ذلك. لقد أعلن مدعي 
عام باريس في کانون الثاني /يناير 2006 أن من بين الوقوفین لقیامهم بأعمال عنف هناك 63 
6 من الأحداث؛ و87 96 من حاملي الجنسية الفرنسية, و50 96 غير معروفین من دوائر العدالة 
و50 % من غير السجّلین في الدارس. آما دوافعهم: ”فما من آثر لطالبة من النوع الهُوي. ولا آثر 
لحافز أو لانضواء سياسي أو ديني . بالفعل, إن الأصوات الاسلامية الوحيدة التي سمعناها آثناء 
الأحداث كانت آصوات الشخصیات الاسلامية التي كانت تطالب الفتية بالعودة الى منازلهم. إن 
جان-ماري لوبان, وهو الذي لا یتوانی عن تسعير النزاعات ذ ات النحی الثقا 2 أو العرقي, اضطر 
هو بذاته لقبول هذا الواقع. وقد صرح بأنه على ”عدم توافق تام“ مع أولئك الذين یعتبرون أن 
انان الت هذه ااا اثقية ودينية ٠‏ كرا لت هذه لمر وق له فت انی الروت 
الثورية بصلة . ومرة جديدة. غاب “صدام الحضارات ‏ عن هذه المعمعة. 

لا يكفي بان ندین العنف. ذا آردنا أن نمنع عودقه يجب أن تحاول فهمه. لأنه لايتفجر بدا 
من دون سبب. والسبب الذي ظهر عام 2005ء أو منن وقت قریب. لا يشذ عن القاعدة. إن أصل 
العنف الى حذ کبیر لا يوجد في الصراع بین ثقافتين؛ بقدر ما هوفي غیاب هذا الحد الأدنی من 
التقافة الأصلية التي یحتاجها أي کائن حيّ من أجل بناء هویته. إن مرتكبي آعمال العنف لا يشكون 
من التعدّدية الثقافية, وانما مما يسمّيه علماء الاتنولوجیا فقدان الهوية الثقافية. إن آطفال الدن 
غالبا ها يتحدروق من فاکلات رکون الاب قفا غين موحرت أو یکین داد ولا معانة تد کر له وبا 
أن الأم تعمل طيلة النهار. أو تكون هي بذاتھا ور متسه اا فان ار ا حون اا 
يمكنهم من أن يتشرّبوا قواعد الحياة العامة. هكذا منذ الصفوف الأولى في المدرسة يساورهم 
الشعور بأنهم مهمّشون. ولكونهم غالبا من أبناء المهاجرين» ولكنهم بعيدون عن أصولهم الأولى 
لجيل أو أكثرء فانهم لا يملكون هُوية سابقة يمكنها أن تحل مكان تلك التي یجدون صعوبة في 
بنائها على أرض الواقع. ویما أنهم لا یہ يجيدون دوماً اللفة بشکل تام فإنهم لا يجدون كذلك الشروط 
الضرورية للعمل الھادیء في النزل* حیت یضیق الکان, ویبقی التلفاز مضاءا طیلة النهان ومن 
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إنه السبب ذاته الذي يدفع أثناء الحروب الى استحضار الخطاب الوطني بكثرة. من هنا 
رآینا ستالین تحن ماجمه هتلر عام 1941 یضع جانبا التعاییر الشيوعية الرثانة لكي یحصر 
کلامه ب ”الحرب الوطنية الکبری . وبضرورة أن تدافع الشعوب السوفياتية عن حیاتها وأرضها 
وکرامتها. بهنه الطريقة یکون بتصرّف قادة الحرب جٹوداء إذا لم نقل انهم معبّأون تعضباء فعلی 
الأقل على استعداد للتضحية بنواتهم : انها حالة ذهنية تؤمّن فعالية التاتل. ومع ذلك» ليست 
الهُویات بحدّ ذاتها هي التي تتسبّب بالنزاعات. وانما النزاعات هي التي تجعل الهُویات خطرة. 

في يومنا هذا توجد أحیاناً اک بين بعض البلد ان الاأوروبية وبعض الشرائح السكانية من 
السلمین التواجدین‌هنا آو هتاف ولکن لیس من الوکد أبدا آن الأمر یتعلق بحرب دينية آوبصدام 
بين الحضازات: إنها بالأخرئ نزاعات سياسية واجتماعية معهودة.وضي الحالات النادرة التي تدل 
كل المؤشرات على أن العنصر الديني يلعب فعلاً دورا رئیسیاً من المناسب أن نتلمّس مؤثر أ جدیدا 
يتمثل في الحركات السياسية التي يحرّكها مؤمنون, وأن نضع بوضوح حدا فاصلاً بين الإسلام 
كدين والانتماء الاسلامي داخل حزب. بيك أن هذا التمییز لا يبدو مقيولاً بالنسبة لهنتنفتون, لأنه 
يقضي على کل آطروحته. لذا نراه يضع مسلمة تتلخص ہما يلي : ”إن المشكلة الأساسية بالنسبة 
للغرب ليست الأصولية الاسلامية. إنه الاسلام" 11 . أو بلفة فالاتشي الجازية : ”إن خلف کل 
إرهابي مسلم يوجد بالضرورة ا 2 ان هذا القول سيتكرّر على لسان العدید من الحللین. 
وقد نتج عنه معنى تحقیریا لكلمتي ' ملم و "إسلام” . ولكي نخفف من وطأة هذا الكلام ترانا 
مُلزمين في الغرب بإضافة صفة "معتدل" '» وكأن الإسلام بحد ذاته هو متطرف في جوهره. ومع 
ذلك فإن تکرار هذا الكلام البتذل عن الإسلام» مهما تواتر: لا يعطيه قدرا أكبر من الصحّة. 

کہ رم یر رت و سو جس تا مع بن 
لادن, فلا يعود ذلك لأنها تعتبر کی گا گا وانما لأنها ترى فيه الرجل الذي تحدّى قوة الفرب. 
فا وجوه ال الإيديولوجيا أو الدین, ولكنه لوحده لا يكفي لینتج حرباً دينية أو 
ايديولوجية. ليست الثتافات هي التي تدخل في حرب. ولا الدیانات وانما الکیانات السياسية 
: الدول. النظمات. الأحزاب. ویمعنی ماء انه لمن حسن الحظ أن تسیر الأمور على هذا النحو : 
یمکننا أن نحل النزاعات السياسية من خلال الفاوضات. بینما الحروب بین حضارات منيعة, 
(ذا ما حصلت. كانه یستحیل وضع حد لها. في ارلندا الشمالية ریما لن تسكن آبد! من مصالحة 
الكاتوليكية والبروتستانتية, ولکن یمکننا آن نومّن للجمیع الساواة في الکرامة والعدالة؛ إذا ما 
توخا نی زلف کالما لق فيل مجنا 
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بشر تلنا ؟ 


إن بإمكاننا أن نتفخص من نفس النظور آحداث الشغب التي ضربت ضواحي المدن الكبرى 
في فرنساء في تشرين الثاني / نوفمبر 2005 ( تبعتها موجات أخرى. كما حصل في نوفمبر 2007). 
وقد استخلص بعض المحلّلين على عجل بأن ذلك یمثل هجوماً ضد فرنسا وقيمهاء وانتفاضة معادية 
للجمھوریة؛ وهو ما يجب إدراجه كامتداد للتهديدات التي يجعلها الإسلام الإرهابي تخيم فوق 
الغرب. ومع ذلك فإن المراقبين الأقرب الى الحدث لم يلحظوا أي شيء من ذلك. لقد أعلن مدعي 
عام باریس في كانون الثاني /يناير 2006 أن من بين الموقوفين لقيامهم بأعمال عنف هناك 63 
6 من الأحداث, و87 96 من حاملي الجنسية الفرنسیةء و50 % غير معروفين من دوائر العدالة 
و50 96 من غير المسجّلين في الدارس. أما دوافعھم, ”فما من آثر لطالبة من النوع الهُوي. ولا أثر 
لحافز أو لانضواء سياسي أو ديني". بالفعل. إن الأصوات الإسلامية الوحيدة التي سمعناها أثناء 
الأحداث كانت أصوات الشخصيات الإسلامية التي كانت تطالب الفتية بالعودة الى منازلهم. إن 
جان-ماري لوبان, وهو الذي لا يتوانى عن تسعير النزاعات ذات المنحى الثقاخ أو العرقي, اضطر 
هو بذاته لقبول هذا الواقع. وقد صرح بأنه على ”عدم توافق تام" مع أولئك الذين يعتبرون أن 
لأعفال المنف هذه أسبابا "اتية ودينية" + کونها حصلت هذه المرة وفق "لعبة لاثمت الى الروح 
الثورية بصلةٴ . ومرة جديدة؛ غاب صدام الحضارات“ عن هذه العمعة. 

لايكمي بان ندین العنف. إذا آردنا أن نمتع عودته, يجب أن نحاول فهمه. لأنه لا یتفجر أبدا 
من دون سبب. والسبب الذي ظهر عام 2005ء أو منذ وقت قریب. لا يشذ عن القاعدة. إن أصل 
العنف الى حد کبیر لا یوجد في الصراع بين ثقافتین. بقدر ما هوفي غیاب هذا الحد الأدنی من 
الثقافة الأصلية التي یحتاجها أي كائن حيّ من أجل بناء هویته. إن مرتكبي آعمال العنف لا یشکون 
من التعدّدية الثقافية. وانما مما يسمّيه علماء الاتنولوجیا فقد ان الهوية الثقافیة. إن آطفال الدن 
غالباً ما يتحدّرون من عائلات یکون الأب فیها غير موجود. أو يكون ذلیلا . ولا مكانة تذکر له. ویما 
أن الأم تعمل طيلة النهار. أو تکون هي بذ اتها غير مندمجة إجتماعیاًء فان الأولاد لا یحظون بإطار 
یمکنهم من أن يتشرّبوا قواعد الحياة العامة. هکذا منن الصفوف الأولی في الدرسة یساورهم 
الشعور بأنهم مهمشون. ولکونهم غالبا من آبناء الهاجرین. ولکنهم بعیدون عن أصولهم الأولى 
لجيل أو أكثرء فإنهم لا یملکون هوية سابقة یمکنها أن تحل مکان تلك التي یجدون صعوية في 
بنائها على آرض الواقع. وبما أنهم لا یجیدون دوماً اللغة بشکل تام فإنهم لا يجدون كذلك الشروط 
الضرورية للعمل الهادیء في النزلء حیث يضيق الکان, ویبقی التلفاز مضاء طيلة النهار. وحین 
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یبلفون سن العمل لا يتمكنون من ایجاد فرصة للتوظیف. فهم لا یمتلکون كفاءة معينة. ومظهرهم 
انار لا بر رتا سنا أن آبا هن الل نی هود الى الاعتر اف الا ام عبت اعد 
آمامهم. فان قسماً منهم یتجه نحو العنف وتدمیر الاطار الاجتماعي الذي یعیش فیه. 

إن الأجانب الذین يودٌ هولاء الفتية تقلیدهم لیسوا أئمة انقاهرة وانما مغنو الراب في 
لوس آنجلوس. إن ملهمیهم یسکنون الشاشة الصفيرة. لأنهم بالذ ات یخلطون بین الخیال والواقع. 
اقرط ما تعذي مخیلتهم الصور التلفزيونية. وبدلاً من القرآن, نراهم یحلمون بأحدث طراز من 
الهواتف النقّالة؛ وبالأخذية الرياضية ذات الأصناف المتازة. وبألعاب الفیدیو. تعرض آمامهم 
مظاهر الثراء. فیما هم یمیشون في تجمعات سكنية محرومة من کل شيء. محصورة بين الطرقات 
السریعة وخطوط سکة الحدید ؛ حیث لا شوارع جميلة ولا محلات ولا خدمات؛ انهم یرون مساکنهم 
الشعبية تتهالك؛ من الأفضل إذن أن يشعلوا بها النیران ۱ بالنسبة لأعمال الشغب التي حدثت في 
أحياء السود في الدن الأميركية عام 1968ء تحدث رومان غاري عن ‏ مجتمع التحدّي ۰ مجتمع 
آیدفع الى الاستهلاك والتملك عبر الدعاية [...]۰ في الوقت الذي یهمّش شريحة هامّة من 
التاین تلم الى الفا کیت سا أن تحب " اذا ان اھر وت :الف الى الاتقضاضی 
لدی أول سانحة على البضائع العروضة خلف الواجهات الحطمة ۹" 13 ذا لم يكن علینا بالطبع 
أن نعذره» فمن ال ملح والضروري أن نفهمه : وحدها الدیماغوجیا الاکثر خسّة تخلط ما بين هذين 
التصرفین. 

من الصحیح أن العجز الذي یضاف الى الفيرة يساهم في الانفجار الاجتماعي, لیس فقط 
في ضواحي الدن الکبری الأوروبية والأميركية» وإنما كذلك في البلدان الفقيرة في سائر آنحاء 
العالم. إن السافة كبيرة جدا بين الحلم الذي تغذيه صور الثراء التي تنتشر حول العالم: والواقع 
البائس الذي لا یبدو أن شیثا یمکنه أن خد منه سوی العنف الجسدي. انه هذا الشعور بالحرمان 
الذي يحسٌ به الشبّان بصورة خاصة, والذي یحاولون تمویهه أحياناً بالتمسّك بالفرائض الدينية 
(هذا كل ما یعرفونه عن الدين) ؛ فلشعورهم بأنهم محرومون من کل شيء وعاجزون ازاء العالم 
الخارجي. یستعیضون عن ذلك بفرض إرادتهم على نسائهم وأخواتهم أو بناتهم واحتجازهن. 
فالتناخر الذكوري (الذي تعظمه الثقافة التقليدية التوسطیة) معطوفاً على الشعور بالاذلال. 
يحرّك فجأة اهتمامهم باسلام تخيّلي, كما حرّك في أوقات آخری غضبهم الدمر. 

إن التفسیرات التي تدم عن تصرفات الأفراد من خلال انتمائهم الى مجموعتهم. بدل 
التفتیش سن اسا تخاضة هی کل مره هی یراہ مر إننا لا سم أشنا پاسکهات 
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اتراعت ای لأننا تسف الجواني کا وهو سا من ذلك جوا سیل ية وة 
من قبل الجمهور العريض. هذا بالاضافة الى أن تفسيرا كهذا یمتلك ميزة افتراض دونية هؤلاء 
الأشخاص : نحن نعرف كيف نمارس حريتنا ونختار أعمالناء التي تنبع إذن من تحليل سياسي 
أو نفسي, فيما هم يخضعون بشكل أعمى لعادات مجموعتهم وينتمون الى مجال علم الأعراق 
(الإتنولوجيا) أو الدراسات الثقافية. إذا كان فتية الضواحي هؤلاء يحرقون سيارات جيرانهم» أو 
الحافلة التي تنقلهم الى سائر أنحاء الدينة, أو المدارس التي يرتادها إخوتهم أو أخواتهم الصغارء 
فذلك لأنهم يخضعون ل "حمضهم النووي " الثقا : إنه لمن العبث أن نطرح أسئلة أكثر. إن 
الثقافة الأصلية تلعب في هذه الحال الدور الذي أوكل للعرق في القرن التاسع عشر. 

إن هذه الحتمية المتشدّدة تطال بشكل خاص مواطني البلدان ذات الغالبیة المسلمة. 
فكل الناس الآخرين یتصرفون لأسباب متعدّدة : سياسية, اجتماعية. اقتصادية: نفسية. وحتى 
فیزیولوجیة؛ وحدهم السلمون هم الذين يتحركون دائثماً وفقط من خلال انتماتهم الديني. وکما 
لدی هنتنغتون. تصبح الأحكام النمطية الاستشراقية هي التفسیر الشامل للتصرفات الشديدة 
التنوع. والخولة لأن تميّز المليار رجل وامرأة الذين یسکنون عشرات البلدان في افریقیا وآوروبا 
وآسیا. إن حرية الفرد التي يُطالب بها لأبناء الفرب ممنوعة علیهم؛ فهم یخضعون في کل شيء 
الى جوهرهم التابت والغریب في کونهم مسلمین. 

من هذا النظور. يرى القائمون بأعمال العنف في الضواحي الحرومة في الدن الکبری 
الأوروبية بأنهم يُقارنون بالارهابیین الدوليين؛ الذين تحزکهم هم أيضاً هویتهم الثقافية والدينية 
فقط. آي انتماوهم الجماعي. إن لاس اتا حججاً مقنمة. فیما لیس لاعمالهم سوی آسباب فقط. 
يكتب باسکال بروکنر : ”لكي نبقی ضمن إطار النطق [...] لا بد لنا مهما كلف الأمر من أن 
قر أن للعاظين هيما 14 والو اق إن الضوره السائدة هو آنهم لا یمتلکون حججاء واٍتما فقط 
نزعات دفينة قاتلة تحزکهم على غير علم منهم. ويضيف ايلي برناغ : ”هذا الارهاب بالذات هو 
ما لانفهمه, لأنه غریب عنا جذریا" . ان هذه العبارة يحب أن تقس : لکوننا نفترض مسبقاً بان 
هولاء الأشخاص غریبون عنا بصورة جذرية -نحن الأحرارء العقلانیون. أي أصحاب الانسانية 
الكتملة. وهم السیُرون. اللاعقلانیون» إذن أصحاب الانسانية غير الکتملة-, فإننا لا نتوصّل الى 
فهمهم. ذاك أن التفسیر القدم لا پستبر مشا حين نصل الى الخلاصة التالية :۰ انتا نجهل 
ماذا یریدون. سوی أن یقتلوا أكبر عدد ممکن من الناس, هذا كل ما في الأمر" 15 . أيعقل هذا 
القول ٩‏ 
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إن الحروب تحرکها الرغبة في الاستیلاء على ثروات الجیران» وممارسة السلطة. وحماية 
الذات من التهدیدات الحقيقية أو الوومة؛ بالاختصار. إن لهاء كما دکرنا. اسبابا سياسية 
واجتماعية واقتصادية ودیمغرافية. فما من حاجة لذکر الاسلام أو صدام الحضارات لنفّر لماذا 
يقاوم الأفغان أو العراقیون القوات الأميركية التي تحتل آرضهم. ولا أن نتکلم على معاداة اليهودية 
أو السامية لنفهم ما الذي يجعل الفلسطينيين غير راضين عن الاحتلال الإسرائيلي لأرضهم. ولا 
أن نستشهد بآيات قرآنية لندرك معنى ردات فعل اللبنانيين الذين قاوموا عام 2006 تدمير البنى 
التحتية لبلادهم. 

إن الحجة التي تقول بأن هؤلاء الناس هم لاعقلانيون وردات فعلهم غير متوقعة. مما یحتّم 
علينا وقائیاً شل حرکتهم. هذه الحجة تنتشر كذلك ضي الأوساط الأميركية المحافظة. في تشرین 
الثاني /نوفمبر 2007 رأى تقرير للاستخبارات الأميركية أن هناك إذن حاجة لكي يوضح: إن 
النظام الإيراني وقادته لديهم القدرة على التفكير العقلاني...ومع ذلك يمكننا أن نطرح السؤال 
التالي : هل يجب اعتبار أسامة بن لادن لاعقلانیاًء وهو الذي دبّر عملية انتحارية على برجي 
نيويورك وعلى البانتاغون, آملاً في أن تكشف ردّة فعل الأميركيين العنيفة أمام أنظار العالم 
الطبيعة ”الإمبريالية و الدموية" لنظامهم ؟ أو تراه رئيس الولايات المتحدة هو اللاعقلاني, 
وقد صوّر سياسته في الاحتلال العسكري لبلد مسلم على أنها الوسيلة لدفع السكان الى تبي 
القيم الغربية ؟ إنه الأول على ما يظهر هو الذي أحسن اختيار الوسيلة الملائمة لهدفه. أو علينا 
أن نفترض أن الهدف الحقيقي للثاني كان مغايرا تماما ؟ ولكن إذا ما نظرنا الى الحالة المأساوية 
التي تسبّب بها التدخل العسكري في العراق, فإننا نتساءل إذا كان هدف كهذا موجوداً. أو إذا 
کان الأمر لا یتعلق في هذه الحالة أيضاً ء الى جانب الدوافع الانتخابية والاقتصادية, ب قصص 
خاص للملامةء وبالرغبة ”اللاعقلانية بمحو آثار جرح أصابنا بانزال جرح مماثل 0-1 

إن العقلانية التوظيفية. تلك التي تتیح إيجاد وسائل ملائمة لتحقيق الغایات المنشودة: هي 
خاصيّة كل البشرء المسلمون منهم كما المسيحيون أو اللحدون: حتى وان كان بعض الأفراد أكثر 
مھارۃ, ویتقنون احتساب الأمور أكثر من غيرهم. من هذا المنظورء إن ستالين وهتلر وماوهم أفراد 
مقلانیون علی أتم وجه. لکنهم في القائق؛ لیسوا جمیعاً عقلای وهم آبعد ما یکونون عن :ذلك 
إن الحكمة تکون في اختیار الأهداف ولیس الوسائل. بامکاننا أن نعترض على القیم التي خیضت 
تحت لوائها بعض العارك. وانما لسنا في صدد |نکار أية عقلانية وأية حرية على القاتلین, ولا أن 


ندّعي بأننا نحن منزهون عن أية دوافع لاواعية. 
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في التوطئة لكتابه يصوغ هنتنفتون السؤال الذي يجب أن نطرحه للحكم على قيمة الکتاب : 
“علينا ان د نتساءل إذا كان لا يزودنا برؤية ة أكثر دلالة وأكثر نف نرىمن خلالها التطورات الدولية 
بشكل أفضل من البدائل النظرية لاخ 16 . من الأرجح برأيي أن الجواب سيكون سلبيا 


النظرة ن الثناثية 3 

یمکننا أن نستخلص بأن ”الحضارات“ لا تتصادم حين تلتقي؛ وأن ”الصدامات“ تتعلق 
بالكيانات السياسية وليس الثقافية. يبقى منحى آخر من كلام ھنتنفتون, وهو أن الصدام والنزاع 
والحرب هي مظاهر تكشف حقیقة العلاقات الدولية. إن نقطة الانطلاق في تحقیقه. كما رأيناء 
هو التفتیش عن الذي حل في عالنا المعاصر مكان العدو السوفياتي القديم؛ ولم يخطر بباله أن 
هذ! التمفصل تلعالم صدیق/عدو لیس مکیولا وأن الوضعية السابقة, أي الحرب الباردة. هي التي 
كانت تشکل استثناء. أو بالأحرى ان الفکرة وردت على ذهنه, ولکن فقط من أجل استبعادها باسم 
مسلمة انتروبولوجية : ”إن الكراهية هي جزء من إنسانية الانسان. ولكي نحدّد ذواتنا ونعبّیء 
تا نحن اج اعدا 17: 

إن هذا العنصر من أطروحة هنتنفتون لقي بدوره نجاحا كبيراء خاصة بعد تفجیرات 11 
أیلول/سبتمبر 2001. كثير من الحللین هم الذين أعلنوا أن الحرب العالية الثالثة (أو الرابعة) 
تدور رحاهاء والمواجهة هي بين الغرب والإسلام. إن شجب هذا الخطر الآتي من بعيد والذي يوصف 
أخيانا مصطق لاملا ے-اقاف یس اموراتوش خطاب ليمنت الف إلا اناا ذلك 
نجد الشجب لدى أوساط سياسية أو فكرية أوسع. حيث يتم التنديد ببراءة وسذاجة قسم آخر 
من الرأي العام» مما يقود الى عدم اكتراث وتسامح مبالغ فيهماء ويخلق وضعية أشبه بتلك التي 
أتاحت بين الحربين العالميتين بروز فاشية آخری. هي فاشية القوميين الأوروبيين التي روجت لفكرة 
آننا حين نرفض الحرب فإننا نحضر لهزيمتنا الخاصة. ”إن الغرب الديمقراطي هوفي حرب ضد 
ايديولوجيا شمولية تعتزم اللجوء الى الإرهاب على مستوى غير مسبوق لكي تقضي عليه“ 18 . أما 
مویدو الواقف الأككر تسامحا فقد وصموا بأنهم "متعتدو القاقات“ وجری مماثلتهم بالعملاء. 
إذا لم يكن بالخونة. إن هذه النظرة شمّت کذلك طریقها في الأوساط الحاكمة في الولایات 
المتحدة التي أعلنت الحرب على الإرهاب . 

ليست بالطبع الرة الأولى التي نصف فيها العالم منقسماً بشكل حادٌ بين فریقین, الأصدقاء 
والأعداء. إن لصطلح " عنو معتی واضعاً سینا حين يطبق على وضعية حرب : انه يدل على 
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البلد الذي يحاول جيشه أن یحتل بلدناء وهو على استعداد بالتالي لإبادتنا؛ وكردٌ على ذلك» نحن 
نسعى بدورنا الى شل قدرته وتدميره. حينها يبطل القتل أن يكون جريمة ويتحوّل الى واجب. إلا 
آننا نجد استعمالاً ومع لهذا الصطلح في التب التوتاليتارية في القرن العشرین. في طفولتي 
الشیوعیةء كنا نسمع في كل یوم کلاماً على الأعداء. في الوقت الذي کنا نعيش فيه بسلام. إن 
اتال گی تحقیق تجاخات افا كان دوما دی الى"الأعدام الارن كك رات 
الامبریالیین 007 والی آعداء الداخل من الجواسيس والخربین. وهو الاسم الذي 
كان ماو بان كل الین لم گرترا از اتا كان لاو توا ار کال تا ات 
النظام التوتاليتاري کان یفرض إذن الفردات الحربية لحالات السلم, ولم يكن يسمح بتمایز في 
المواقف ان لسعم يكيف دور مسا «وكل خصم عدوا وانه لأمر مشروع. لا بل محمود 
أن نقضي عليه وکأنه حشرة طفيلية. 


ليس بإمكاننا القول إن النظرة التوتاليتارية هي آمر جديد بالمطلق. إنها بمعنى ما لا تفعل 
سوی تنظیم وتجسید تقلید قدیم جدأء وهوما كان بعر عنه رمزيا بمبارات مثل " الاتسان هو ذئب 
للانسان (بلاوتوس). "من لم يكن معي فهوضدّي" ( الإنجيل)؛ أو حرب الجمیع ضد الجمیع" 
(ھویس)ء وهو تقلید يُمكن أن نعود به الى نشأة البشرية. بصورة أكثر ملاءمة يمكن ربط هذه 
النظرة بالبدع المسيحية في القرون الأولى من عصرنا الحالي والتي عرفت بالهرطقات المانوية 
أو الفنوطیة, والتي كانت تقسم العالم الى قسمين منفصلین. الشر ها هنا في هذا العالمء والخير 
هناك في العالم الآخر. وحين نعكس هذا التعارض الأخلاقي على الأمور الدنيوية فإنه يختلط مع 
التعارض بين نحن والآخرين. ويؤسُس للرغبة في القضاء على الشر. وبالتالي على العدو الذي 
اوس ا ھا شلام سر قدا بحصير) القدايا ال شنت تخعت كماما عن اترو هذا 
عدا عن أنه يخشى أن نكون من الضحايا البريئة لنواياه الاجرامية. فكيف لنا ألا نتمنی زواله؟ 
من هنا حين يكون إلغاء الشر عن وجه الأرض بمتناول أيدينا هل ترانا نتردّد بعد؟ إن الحلم 
بنهاية بعثل هذه الروعة يجعل كل الوسائل مشروعة لبلوغ ذلك. إن الدعاية الشيوعية لم تكن 
تستعمل غالباً هذه الفردات الأخلاقية؛ لکن في المقابل ظهر هذا القاموس ا لدى الرؤساء 
الأمیرکیین, مما یتیح لهم الراهنة على القناعات الدينية لواطنیهم. إنهم يعتزمون إذن محاربة 
ار لو مضون الكت + 

الا آن للنظرة الشتاكية تما تجسید! ساسرا آخر أككر كاملا : انها الحرکات الاسلامية 
بالذات. لنتفق أولاً على أن نطلق هکذا تسمية علی الحركة السياسية ولیس الدينية. التي تلن 
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انتماء‌ها للاسلام. إن مرتكزات الحرکات الاسلامية الحالية ہہ بين الحربين العالمیتین: من 
جهة في مصر على يد مؤسّس الاخوان السلمین حسن البناء ومن جهة آخری في شبه القارة 
الهندية. على يد الباكستاني آبو الأعلى الودودي. لقد نشأت هذه الحركة الاسلامية في نهاية 
العشرینیات من القرن العشرین کردة فعل على إلغاء الخلافة من قبل أتاتورك عام 1924ء أي مع 
انتهاء حلم إقامة دولة جامعة لكل السلمین وبداية نشوء الدول القومية. ثم تعززت هذه الحركة 
بفضل ظواهر الهجرة من الریف والتمدین والتصنیع والعولة. التي أدّت الى تدمیر الثقافات 
التقليدية. للتعویض عن ذلك روج الاسلامیون لصيفة مبسّطة للغاية ومتصلبة للاسلام. آدرجوها 
ضمن مشروع سياسي يُفترض أنه يضم حداً لکل عملیات الاحباط والادلال التي حلّت بالسلمین. 


بإمكاننا أن نرصد عدة ممیّزات مشتركة لهذا الخلیط من الجموعات السياسية التي 

تنتمي الى الحركة الاسلامية 19 . تأتي أولا الثنائية : لا یوجد هناك سوی حزبین. حزب الله (أي 
20 ؛ وحزب الشیطان. والصراع بینهما بلا هوادة. إن كل سلطة تعود الى اللّه. وبالتالي فان 
هناك شجبا وینفس الق ان للدیمقراطیات والکیاتوالدیکتاتوریات لاا جمیدها تضع السلطة 
في آيدي البشر. إن القرآن الذي يتضمّن کلام الله يجب أن یعتبر کدستور للدولة الاسلامية؛ 
ومن هنا يجب أن یکون القانون خاضعا له كما المؤسّسات الادارية. إن العدالة الاجتماعية يجب 
أن تسوس العلاقات الاقتصادية بين الأفراد. إن الدول الحالية يجب أن تذوب في خلافة جديدة 
تكون مهمّتها التوسم. وكذلك الدين الإسلامي» في سائر أقطار المعمورة, ذاك أن الاسلام يتجاوز 
الحدود والاطر الوطنية. لا داعي هنا للتوضیح بأن هنذا الشروح بعيد. جدا عن التحشّق: لکنه مم 
ذلك يرسم الأفق الذي یوجه الحركة الحالية للفرد النتمي الى هذه الحرکات. إنه يعاني في نفس 
الوقت من تناقض بنيوي : إن محاولة إخضاع السياسي للديني يؤدّي الى تشكيل حركة سياسية 
یکون فیها ابن هن النهاية خاضما بالضرورة. 

في منتصف القرن سلكت الحركة الاسلامية منعطفاً أكثر راديكالية من خلال مؤلّفات 
آحد مفكري الاخوان السلمین. الصري سيّد قطب. الذي أعدمه عبد الناصر عام 1966ء ومن 
خلال العقيدة التي نادی بها الايراني ( الشيمي) آية الله الخميني. لقد عزز هؤلاء النحی القتالي 
في العقيدة : إن الات لا رتسم بالشروعية فحسب؛ وانما یوصی باللجوء الیه. إن مفهوم الجهاد 
الذي كان يُمكن أن يُفسر ي "بذل الچهد " أو الصراع انحصر بمعنى أوحد هو الحرب القدسة؛ 
وسیعتبر خوض هذه الحرب فرضاً على كل مُسلم: كما هو الحال بالنسبة للحج أو الصلاة (وهذا 
مالا يتطابق ابدا مع القرآن). إن قدر الاسلام والغرب. كما قال سيّد قطب قبل هنتنغتون بأربعين 
سنةء هو أن يتواجها في صراع لا هوادة فيه. 
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إن هده الحركة. وخاصة باشکالها الحالية. لا تشکل البتة عودة الی الوراء, أن احیاء 
للإسلام الأول. وانما تمقل بالأحری ردّة على التحوّل التسارع للعالم الذي يعيش فيه السلمون 
ارم وهذا فى الاساس يشكل سیب للمزوف خن الیش عن آضول اف اهاضر فى الغرآن: 
إن هذا التذزع ب العصرنة سوف یکون بالتالي السبب في إدانة رجال الدین التقلیدیین الشيعة 
ثورة الخميني في إيران. وليس على سبيل المصادفة أن يجند الإسلاميون الناشطين في صفوفهم 
بشكل أساسي في أوروباء في أوساط المسلمين المولودين هناك. ذاك أن أهل هؤلاء أو أجدادهم 
كانوا يمتلكون هُوية ثقافية؛ فيما ينبغي عليهم هم أن يبنوا هُوية. كونهم لا ينتمون لا الى هُوية 
المنشأولا الى هوية بلد الاستقبال. 


الحركات الإسلامية والتوتاليتارية 

لايجب أن نخلط بين الحركات الإسلامية والإرهاب. ليس فقط إن كل الأرهابيين ليسوا من 
الإسلامیین, لا بل إن المکس كذلك لیس صحيحاً. إن الانتماء الى حركة إسلامية هو إيديولوجيا 
لا تقود الى أعمال عنف إلا في بعض الظروف الخاصة؛ أما الإرهاب المعاصر فهو نمط نشاط لا 
يمت الى الدين البتة لا في أصوله ولافي أهدافه. إنه يندرج بالأحرى في خط الإرهابيين الروس 
في القرن التاسع عشرء الذين أخذ عنهم تقنية الاغتيال بالمتفجرات وأعمال القتل الإفرادیةء وقد 
اكتسبها من دون شك بواسطة مجموعات صغيرة تنتمي الى اليسار المتطرّف والتي كانت تنشط 
في آوروبا (والتي بالتالي كانت تضع نقسها غالبا فى خدمة القضية الفلسطينية): 

لقد جرت القارنة مات بین الاسلامیین والشیوعیین. في الزمن الاين لم یکونوا بعد قد 
تسلموا السلطة. وبالفعل نجد بعض التشابه بینهم. إن الاسلامیین. أسوة بالشیوعیین؛ یأسفون 
للظلم الاجتماعي الذي يسود في بلدانهم. وللفساد وغطرسة الاغنیاء, وهم ینصبون آنفسهم 
مدافعين عن الفقراء والقهورین؛ على الستوی المالي: إنهم یتبنون شعارات الدفاع عن مصالح 
العالم الثالث والنضال ضدّ الامبريالية. ویما آنهم یناضلون من أجل قضية یعتبرونها مُحقة. فإنهم 
لا یطمحون الى مصالح خاصة, بل هم على استعد اد للتضحية بأنفسهم من أجل الخیر العام؛ وهم _ 
بما یمتلکون من استقامة ونزاهة شخصية, يتجرّأون على ممثلي السلطة. ویما آنهم ملاحقون من 
قبل السلطات الحلية, فانهم یعتمدون نفس التقنیات التکتمة التي للشیوعیین. من خلال تشکیل 
هرمية تبدأ من الخلایا الكتيمة وصولاً الى مرشد الحركة. وعلی غرار البولشفیین يرون في 
آنفسهم حركة طليعية (وهنا تکون الجماعة الدينية بدل الطبقة العاملة : لقد حل السلمون محل 
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الکادحین) , ومثلهم يطبّقون مبدأ الدُولیة التجاوزة للحدود. ذاك أن الوحدة الإيديولوجية تتخطی 
تنوع البلدان. إنهم یؤمنون كذلك بضرورة الثورة الد ائمة. حتی تحقیق النصر النهائي. وکما يشدّد 
سيّد قطب : ”إن شهادة لا إله الا الله من قبل الکون بأسره تعني الثورة الشاملة ضد إسناد أية 
سلطة لأي کائن بشري مهما كان شکلها. والثورة الشاملة في كافة آنحاء العمورة ضد أية وضعية 
تکون السلطة فیها بین آيدي الناس بأية صيغة كانت“ 20 . 

الى جانب أوجه التشابه هذه. هناك كذلك اختلافات واضحة جداً. والاختلاف الأول جلي 
لكنه لا يبدو حاسماً بالقدر الذي يظهر. إن الشيوعية تنكر وجود الله والدين» والحركة الإسلامية 
تقدّم لهما كل إكرام» ولهذا السبب هي تحارب الشيوعية بقوة حين تسنح لها الفرصة ( كما حصل 
في أفغانستان في الثمانينيات من القرن العشرين). وهنا لا بد من أن نتذکر بأن الشيوعية بالذات 
هي ديانة سياسية : إن الاستعارات هنا ذهبت في اتجاه معيّن قبل أن تسلك في الاتجاه المعاكس. 
إن الثيوقراطيات والدول الشيوعية تشكلان وجهين لعملة واحدة تتلخص بهيمنة الإيديولوجيا؛ إنها 
ليست المرة الأولى في التاريخ التي يتحوّل فيها الأخوة الى أعداء. يبقى أن وضعية العتقدین ليست 
هي نفسها. فالإسلاميون يفاخرون بالارتکاز الى عقيدة دينية تعود الى أربعة عشر قرناً تحوّلت 
الى نمط حياة؛ والشيوعيون يقولون بالانتماء الى عقيدة ثورية (و علمية ) تنظر باستخفاف الى 
أي تقليد سابق. في البلدان الشیوعیةء سرعان ما تحول الالتزام بالصفاء الإيديولوجي الى قناع 
يخفي الصراع على السلطة. إذ لم تعد الشعارات والمبادىء سوى عبارات جوفاء؛ وكلمات فارغة 
من معناها. فالحزب وزعيمه راحا يفرضان الخضوع التام لقراراتهما الظرفية. في الوقت الذي 
تم فیه تطویم العتقد وفقاً للظروف. أمنا فى الدولة الإستلامية: التي هي حتی الآن افتراضية: فٍنه 
یفترض بالسلطة السياسية أن تکون خاضعة للشريعة. 

هناك اختلاف آخر له مفاعیل قاسية. پرتبط بالعلاقة بهیکلیات الدولة بین التقلیدین. 
فالشیوعية هي حركة سعت للاستیلاء على السلطة ونجحت في ذلك. في روسیا أولاء ومن 
بعدها في بلدان آخری؛ وهذا ما أتاح لها اقامة الدولة التوتاليتارية. من هنا لا یمکننا الکلام على 
التوتاليتارية الشيوعية أو النازية خارج جهاز الدولة. آما الدین الاسلامي فنشاً في بلاد لم يكن 
فیها دولة (شبه الجزيرة العربیة) ولم يشر البتة الى ذلك؛ فالحركة الاسلامية تطمح لتأسیس 
جماعة الومنین ولیس دولة. لهذ| السبب من البالغ هيه أن نشیهها بالنظام انتوتاليتاري. إن الدول 
الاسلامية القائمة. کایران والملكة العربية السعودية أو السودان, لا تطبّق الشروع الاسلامي بحد 
ذاته, ولکنها من خلال اقامتها لدولة قوية تنشيء آنظمة تسووية. 
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وهناك اختلاف ثالث كبير أتى نتيجة الظرف التاريخي الذي نمت فيه كل من الحركتين. 
فالحركة الاسلامية أفادت بقوة من العولمة العاصرة. ومن سرعة الاتصالات: سواء تعلق الأمر 
بنشر صور دعائية, أو بوصفات تصنيع الاأسلحة, أو كذلك بسرعة انتقال رؤوس الأموال. إن هذه 
السهولة في التواصل تعوّض عن التوزع الجغراك الکبیر لأفراد الحركات الإسلامية. 

في المقابل تشکل الحركة الإسلامية تجسيدا معاصراً شبه تام للفكر الثنائي؛ حيث يُنظر 
الى الخصوم وكأنهم تجسيد للشر؛ فالإسلاميون لا ينفكون يعلنون : إن كل مصائبنا تأتي من 
الشيطان الأصغر والأكبرء إسرائيل وراعيتها الولايات المتحدة. إلا أن هذا مع ذلك لا يتيح لنا تشبيه 
الحركة الإسلامية بالإمبراطورية السوفياتية. وهي مؤسّسة تقوم على هرمية دقيقة ومركزية 
متشددة. ولا أن نشيّه شبكات الإسلاميين المتراخية بالمنظمة الأممية الشيوعية. لهذا السبب لا 
تتلاءم الحركة الإسلامية في الحقيقة مع الدور الذي ترغب أوساط المحافظين الأميركيين أو 
هنتنفتون أن تلعبه (كمرشحة لتحل محل الاتحاد السوفياتي). إن مصطلح ‏ اسلامي-فاشي " هو 
كُذاك مضطك مال : إن تشبیه توجهات الحرکات الاسلامية العاصرة بحرکات اليمين التطرزف 
بين الحربين العالميتين لا يعطينا صورة حقيقية لا عن الأولى ولا عن الثانية. وإذا كان هناك من 
معلومة يقدّمها هذا التشبيه فهي تتعلق فقط بالكاتب الذي يستعمل هذا المصطلح (إنه الى جانب 
الخیر ويشجب الشر !). إن محاولات تفسير الحركات الإسلامية على ضوء الحركات التوتاليتارية 
الأوروبية تبرز على الأخصّ الصعوية التي نواجهها في فهم ظاهرة جديدة. 

إن لحظ الفروقات بين ما كان يجري في الماضي وما يجري الآن هو أمر مهم لأن رذات 
الفعل إزاء التهديد ترتبط بهذا التبدّل. فمن أجل احتواء العدوانية السوفياتية في الماضي» كان 
التفوق العسكري فالا فلكون الخطر كان يأتي من دولة سمح هذا التفوّق بالفعل بتجتب أي 
تصعید في التوتر بين ' الجبارين . ما الهجومات الارهابية الان :من أية جهة أف فتشکل بدورها 
دا خا مرج هنا لا ا سكلف بوعراع ين ن ار غوره م الوعماء اها دی لقتل 
الأميركيين أينما وجدوا. ولكن من أجل إبطال مفعول هذه التهدیدات, لا تشكل القدرة العسكرية 
الطريعة التاجعة» إن العدو ليش يشا وها آفراوا مجهولي الهوية لا یتمیزون بأي شيء عن 
سافر التانن: ا الوشاكل ال يجيه أن 5 تستخدم في مواجهتهم هي اذن وشاكل مغايرة تماما إن 
هذه المواجهة يجب أن تكون أولاً إيديولوجية وسياسية. إذ یتوجب على السلطات العامة أن تقوم 
ما بوسعها لتظهر المفاعيل المرفوضة لهذه الإيديولوجيا الظلامیةء بما في ذلك لمناصري هذه 
الایدیولوجیا بالذات؛ في الوقت ذاته؛ ومن أجل تغيير رأي الشرائح الأوسع من المتعاطفين مع هذه 
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لقد تم الاعتراف ببراءته, لکنه مع ذلك أمضى حوالي خمس سنوات في السجن ضحیة 
جو الخوف الذی آشامته حكومة توني بلیر وضحافة الاثارة؛ لقد ترف هذا الاحتجاز عليه آذرا لا 
E‏ إلا أنه یمکننا فهم مصدر الخوف : إن اعتداءات تموز/یولیو 2005 في لندن 
ارد اة سته وحمي شتخصا: وما من شلف نی آن غات امقداء آخری اكتردموية آبضا قد 
تم |حباطها. هنا یکمن التعقيد في الوضع الحالي : إن مکافحة الإرهاب آمز لامفر مته, لق ذلك 
لا يعني بأن کل شيء ما ان قوانین الطواریء التي أَقرّت تحت وطاأة الانفعال, یجب ان تلفی. 
وبعد أن یتمٌ ذلك. یقع على ممثلي العد الة مهمّة السّهر لكي لا یضحَی بأروع إنجازات الدیمقراطية 
باسم الجهد الذي یبذل لحمایتها. في کل الظروف, حتی الشديدة الخطورة. يجب أن نعرف كيف 
إن صورة العالم وکأنه حرب الجمیع ضد الجمیع ليست خاطئة فحسب. وانما هي تساهم 
في جعل هذا العالم آکثر خطورة. فبدل التفتیش عن عدو ننتصر عليه (منذ فترة بعيدة كانت 
الرأسمالیة العالية. ومنذ وقت قريب الشيوعية. والیوم الحركة الاسلامیة-الفاشية ). كما 
یفعل خاصة الیساریون القدامی الذين تحوّلوا الى صقور, ومد افعین شرسین عن " العالم الحر“» 
یمکننا السمي للخروج من التفکیر الثنائي بحد ذاته. هناك طريقة للوصول الى ذلك تکمن في 
تركيز الانتباه على الفعل؛ وليس على الفاعل : بدل أن نجمّد ا 
نمکف علی تحلیل الحالات التي هي داثماً حالات خاصة. إن الحروب تلزم الشعوب على التي 
عن هویتها التعّدة الوجوه والرنة, وتحصرها في بعد آوحد. ذاك الذي يرهن الکائن بكليته في 
الصراع من أجل التفلب على العدو. أما الواقف من جهتها فلا تتحصر في تضاذات تبسيطية, 
وتبقی غير قابلة للاختزال في فثتي الخیر والشر. 


الحرب ضد الارهاب 


هل يجب أن نتکلم في عالم الیوم على حرب قائمةء وحرب مستمرة 9 یمکننا أن نتردد في 
قبول هذه الفكرة وما تنطوي علیه. في البدايةء إن علم الاناسة الرتبط بهکذا نظرة لا يقدم الا 
صورة مجتزأة عن البشرية. فمهما كان رأي هوبس في ذلك. لیس الخوف هو الشعور السیطر 
دومآوفي کل مکان على العلاقات بين الأفراد؛ هناك آمر جوهري أكثر. ألا وهو الحاجة لأن نکون 
مع الآخرین, لأن نلتقط نظرتهم لكي نحس بوجودنا. فالحقد. كما الخوف. هو بالطبع شعور 
إنساني. ولکن لا ينجم عن ذلك أنه لا مفر من وجود عدو لكي نؤكد هویتنا. أكانت افرادية أو 
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جماعية. لقد کان على كل كائن بشري -لكي یعرف عن نفسه. وبكل حال من أجل أن یعیش-: أن 
يحدّد نفسه إزاء البشر الآخرين؛ لکن هذه العلاقة لا تختزل بالعداء : أن نحبٌ. ونحترمء ونطلب 
الإقرار بالجمیل, ونقلد. ونحسد. وننافس, ونفاوض...ليست مشاعر أقل إنسانية من أن نحقد. 
إن التقسيم الحصري للعالم الى أصدقاء وأعداء -وكأية نظرة ثنائية تستبعد احتمالات آخری-؛ 
يبسَط الى حد بعيد مجال العلاقات الانسانية. وتكون نتيجته تحويل المجموعة البشرية المناوئة الى 
كبش محرفة مسؤولة عن كل الشرور. 

إن السياسة المعتمدة من قبل الحكومة الأميركية إثر اعتداءات 11 ايلول/سبتمبر 2001 
توضح هذه الحالة. إنغبارة مثل جرب ضد الارهاب یستعملها رئیس الولایات المتحدة للدلالة 
على الوضع الراهن, تختزن عدة محاذیر. من الواضح في الحال أننا آمام حرب مجازية مثل 
الحرب على الفقر" أو "الحرب علی الخذرات" . بمعنی أنه خلافاً للحرب التقليدية نحن لا 

غير أنه یخشی لهذه الاستعارة غير الوفقة أن تستتبع معها مفاعیل آخری. إن للحرب 
الأهذاف ذاتها التي للشياسة: وفق عبارة کلاوسفیتز الشهيرة, لکنها في الوقت ذاته تمش ذفياً 
للسياسة. لأن أي التقاء ینحصر في اختبار القوی السلحة. إنها تجلب الوت والدمار للخصم. كما 
للفریق الذي یخوضھاء دون التمییز بين مذنبين وأبریاء. أن نحقّق نصرا عسكرياً على العدو فإن 
ذلك لا يضمن أن نريخ شعیا الى قضیتنا : تلك هي أمكولة معاهدة فرساي عام ۰1919 ومعركة 
الجزائر عام 1957ء واحتلال بغداد في مطلع هذا القرن الحادي والعشرين. وهذا ما لاحظه 
الكسي دو توكفيل بنباهة لحظة احتلال فرنسا للجزائر : ”لا يكفي أن نقهر أمة لكي نتمكن من 
حکمھا“ 22 . إن للحرب على الارهاپ: أو أيضا علی ال محذورا مزدوجا وهو آنها غیر محدودة 
في الزمان (إن هذه الحرب لن تنتهي ابدا)وفي الکان (إن هوية العدو غير محدّدة, إنه تجرید 
یمکن أن یتجسد في اي مکان) . 

إن هناك يعوا آخر لهذه العبارة یتمثل في طابعها غير الحدد. فهي تعلمنا بأن تحرك 
هذا الفرد أو تلك المنظمة لا يتم باسم دولة معيّنة؛ وبأنهم يهاجمون ويدمّرون من دون تمييز بین 
المدنيين والعسكريين والباني ووسائل النقل. لكنها لا تقول لنا شيئاً عن الهدف الشامل الذي يسعى 
هؤلاء الناضلون الى تحقيقه؛ ولا عن دوافعهم الخاصة. إن غياب أية إشارة لأسباب الصراع لیس 
عرضیاً بالطبع : إثنا حين نحدّد مُوية هؤلاء الأشخاص بوسائل عملهم فقط, فإننا نحول دون أي 
تقمّص شعوري. وبحجة أولی, دون أي تعاطف معهم. ذاك کان الهدف من وراء نعت المقاتلين من 
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أجل الاستقلال في الجزائر ب الارهابیین . وکذلك الأمر بالنسبة لأعداء الفصل العنصري في 
علوت ریا مع ذس إن هک ف تین بش کی ارق سوه فن اجن أن نعرف 
عدواً لا يكفي بأن نسمّي الأسلحة التي یستعملها. وحتی لو حصرنا الأمر بالارهابیین الاسلامیین 
لوحدهم. فٍن التسمية تنحو الی التعمیم الفرط. ولا تتیح التمییز مقلا بين الارهابیین الشیشانیین 
أو الفلسطینیین الذین یناضلون من أجل استقلال بلادهم. والارهابیین الدولیین الذین یعلنون 
انتماءهم للقاعدة ويدّعون القتال من أجل هزيمة الصلیبیین وانتصار الاسلام. فإذا لم نأخذ بعين 
الاعتبار الدوافع الشديدة التباین» من الصمب أن نوثر بشبکات التعاطفین الذین يؤمنون لوحدهم 


استمرارية الارهاب. 


إن الکلام علی ‏ الحرب في هذا الصراع یخشی کذلك أن یقود الى خیارات استراتيجية 
تثير الجدال. إن الحرب هي قضية صواریخ وقنابل. فيما الصراع ضد الارهاب یتطلب وسائل 
رع قفا ادا کا كن اتلد کسر تار خانه تشقن اوت الوشاكل تدر اة 
المعمّقة للخصم. يذكر هولز عام 2006 أنه من بين العاملين الألف في السفارة الأميركية في 
شا كاك سفق من تون الد طا انا ما گر لدف اتید الات سن 
انطباع بأن العراقيين لا يفهمون سوى لغة القوة. ”ومع ذلك فهم لا يعرفون كلمة واحدة من اللغة 
العربية " 23 . من ناحية أخرى. خسرت قوات الاحتلال الأميركية الحرب الدعائیةء وهو أمر 
حاسم لكسب تعاطف السكان وإضعاف الإرهابيين. إن صور التعذيب الذي مورس في سجن أبو 
غريب في العراق. والتي جابت الكرة الأرضيةء وجّهت ضربة قاسية لسُمعة الولايات المتحدة 
کمدافعة عن حقوق الإنسان والقيم الديمقراطية. 

على الستوی الداخلي, لا تقل الأضرار خطورة. فإعلان حالة الحرب يتيح في الواقع تعليق 
الحريات والضمانات الشخصية في البلاد. وتعزيز دور السلطة التنفيذية على حساب السلطة 
التشريعية, هذا دون الكلام على التربية القائمة على الثنائية التي نفرضها على المواطنين. إن أي 
انتقاد للسياسة الحكومية يوصف بالخيانة للوطن, وبتوجيه ضربة خسيسة لمعنويات الجنود؛ غير 
أن حرية الانتقاد هي مكتسب ثمين للديمقراطية. إن مفاعيل ”الحرب على الإرهاب“ هي على 
قدر کبیر من الخظووة لاک یمکن لهده الحرب ألا رٹک آبدا؛ لذا يُحَقى أن يدوم تعلیق القوانین 
ال ما تایه وا خب قات هذا الوضع الأككر هیا تالخترز تكن فى الس ورحمیة اة 
في الحياة العامة للبلاد. یلحظ تقریر بایکر-هاملتون الذي تشر في خریف 2006 أنه منذ حرب 
العراق غالبا ما سعت الحکومة الأميركية الى طمس العلومات التي تعارض سیاستها. وأنه كان 
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لهذا الرفض بعدم أخذ الحقيقة بالحسبان نتائج وخيمة. إن التقریر يذكر هذا الأمر بکلمات 
متزنة لكنها حازمة : ”من الصعب أن تنتهج سیاسة جيدة حين نقدّم المعلومات دوماً بطريقة تحت 1 
من الفروقات مع الأهداف السياسية المعانة؟ . بكلام آخرء في الكثير من الحالات نظرت الحكومة 
الأميركية الى الحقيقة كأمر لیس بذي شأن. يمكن التضحية به دون تردّد على مذبح إرادة القوة. 

إن هذه البيّنة لا تشكل بالفعل مفاجأة؛ لو لم يكن مصدرها لجنة رسمية ثنائية؛ والأمثلة 
التي من شأنها تبيان ذلك ليست بقليلة. فالتحضير للحرب على العراق ومن ثم شن الحرب عليه 
كان يستند الى كذبة مزدوجة أو وهم مزدوج, يتمثل في أن القاعدة كانت على ارتباط بالحكومة 
العراقیة وأن العراق يمتلك أسلحة دمار شامل وأسلحة نووية وبيولوجية أو كيميائية. ومنذ سقوط 
بغداد لم ينقطع هذا التعاطي الوقح مع الحقيقة. ففي الوقت الذي كان العالم بأسره يكتشف 
صور التعذيب وقصص الإعدام في سجن أبو غریب. كانت الحكومة الأميركية تؤكد على أن 
الديمقراطية تترسّخ في العراق.وفيما مات المساجين يقبعون منذ سنوات طويلة في معسكر 
غر انت امو دون فا کته أو إمعانية الات عن اسهم شرع لبا اة ترق اة 
تصرّح بأن الولايات المتحدة تضع كل قواها في خدمة حقوق الإنسان. 

إن هناك ما يجعلنا نقلق إزاء هذا التطورء لأنه لا يجري في بلد خاضع للدكتاتورية 
التوتاليتارية أو لنظام تقليدي قمعيء وانما في الدیمقراطية الأولى في العالم. من الممكن 
إذن؛ وبالرغم من تعدد الأحزاب وحرية الصحافة. آن ‏ نقنع آتاسا يعيشون في ظل دیمقراطية 
ليبرالية بأن الصواب هو خطأء والخطأ صواب. إن المسؤولين عن هذه الحالة هم في الدرجة 
الأولى المؤسسات التي يصنع فيها الرأي العام : الحكومة؛ مجلس النواب؛ المحطات التلفزيزنية 
الكبرىء الصحف. ويما أن العمل السياسي اقتصر شيئاً فشيئاً على الإعلام السياسي» فإن غالبية 
السكان استسلمت لمشاعر الخوف. إن الرغبة في حماية النفس, وتأمين الأمن للمقزبین. ومواجهة 
التهديدات الداهمة جعل الجميع ينسى الاحتياطات المعتادة المشروعة أو الأخلاقية. إن مراقبة 
امعلومات ھا : واقاهة امه والخعلین: کلها آعمال اعقرت كذليل على خقدان ااشجاهة 
والحس بالمسؤولية. 

إن وصف هویس للعلاقات الانسانية وكأنها محكومة آساساً بالخوف لیس صحيحاً بشکل 
عام. ولکنه یمکن أن یصبح کذلك إذا تمکن من يُمسك بالاعلام من اقناعنا بأننا محاطون 
بالاعداء, وبالتالي فإننا منخرطون في حرب لا رحمة فیها؛ إننا هنا آمام مثل جدید للتنبّؤ الذي 
یخلق الواقع الذي تنبّأ به. وأمام خطر الوت تصبح کل الأمور مباحة. بيد أن الخوف هو ناصح 
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سییء وعلينا أن نخاف ممن يعيشون في الخوف. هناك فيلم حدیث بعنوان أولاد الانسان آخرجه 
شوش ارون رد سا هذا الخطوة إذاعان الناس مدوم بان كل الأحانن یکرت کھتیدا 
فإنهم لا یجدون ضيراً في احتجازهم في معسکرات اعتقال. إننا نرتجف من فكرة ما ستکون عليه 
ردة فعل الحکومة الأميركية لو حصل اعتداء جدید مشابه لتفجیرات 11 آیلول/سبتمبر 2001 : 
أيكون في إرجاع البلاد التي يتقرّر بأنها السؤولة الى العصر الحجري. کالصیر الذي مُدّدت به 
الباكستان ؟ أم يكون بإلقاء قنابل نووية على المذنبين المفترضين ٩‏ 

في البلدان التوتاليتارية يُضْحّى بالحقيقة بشكل دائم في سبيل النضال لتحقيق الانتصار. 
ولکن في دولة دیمقراطية یجب أن كن هه الحقيقة قدا والا تکون اسا شات التظام بالذات 
موضع تشکيك. وهذا ما فهمته جیدا جیرمین تیلیون التي كانت عضوا في آولی شبکات القاومة 
في باریس ضد الاحتلال الألماني. حيث کتبت عام 1941 منشوراً دعت فيه رفاق النضال لكلا 
يتهاونوا بدا مع الحقيقة. حتى ولو كان ذلك لا يُساهم مباشرة في تحقيق النصر : ”لأن وطننا 
ليس غالیاً إلا إذا لم يتوجّب علينا أن نضحي بالحقيقة من آجله " 24 . 


الغاية والوسائل 


إن محصّلة هكذا استراتيجية يبقى مشكوكا في نجاحھاء وذلك ليس فقط على صعيد 
الفعالية العسكرية؛ بالإضافة الى ذلك: إن اختزال العلاقات الدولية في ثنائية ‏ آصدفاء/ آعداء* 
لن يكون باستطاعته تأمين النصر للمثال الأعلى الذي نحاول الدفاع عنه. فلوفرضنا أننا تمكنا من 
القضاء على الأشرار. فكيف لنا أن نغتبط إذا كان تحقيق ذلك قد ألزمنا بأن نصبح نحن بالذات 
أشراراً ؟ إنه مأزق آخر قديم للحروب التي تخاض باسم مثال أعلى. فمن أجل إيصال الديانة 
المسيحية للهنود. وهي تعلم المساواة بين الجميع ومحبة القریب. أخضعهم الفاتحون الإسبان عن 
طريق الحرب وعلموهم كيف يكرهون ويحتقرون خصومهم. وذلك لم يزد من عظمة الأخلاقية 
اة ناجل نقل منافع الحضارة الغربية الى الأخارقة, وقیم الحرية والعدالة والمساواة, 
شن عليهم الستعمرون الآوروبیون حرياء وفرضوا علیهم نظاما آتيا من بعید» واستأثروا بحق حکم 
الهزومین. واستهانوا بكرامتهم الشخصیة: وذلك لم يزد من عظمة الحضارة. خلال الحرب 
العالمية الثانیةء أثار قصف الطیران الحربي الألماني الکتّف للسكان المدنيين السّخطء لأنه أبرز مرة 
أخرى المنطق الثنائي الذي يفترض بأن الجميع مذنبون في الطرف الآخر. وكان أن لجأ الحلفاء 
للخطة نفسهاء آملين بذلك کسر المقاومة الألمانية : هكذا تمدّدت البربرية أكثر بقليل في العالم. 
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حين یقضی على لاإنسانية شخص ويكون الثمن تجريد شخص آخر من إنسانيته» فالأمر 
لا پستحق العناء. واذ! كان الانتصار على العدو یتطلب منا أن نقلد آضاله الأکثر شناعة, فان 
انریا هیال ر ا نضا ال معن ساره اڈ اکر وار ا تر ا التق 
تسعی لواجهة عنف العدو بعنف مماثل هي خطة محکومة بالفشل. 

بکل الأحوال لیس بالأمر النادر أن يبلغ الرد على العنف درجة تفوق ولا تساوي فقط 
الصدمة الأولى التي تسبّبت به. یکتب بریمو ليفي : ”إن العنف لا يولد سوی العنف. في حركة 
فعل ورد فعل تتنامی مع الوقت بدل أن تهمد " 25 : إن لم تكن هذه اللحوظة تتّسم بالفرادة. فعلی 
الأقل انها لا تخلو من الصواب. هناك اختبارات قادها علماء نفس تبین أن البشر یمیلون دوما 
الى الردٌ على الاعتداءات باعتداء أقسىء لأن الأذى الذي لحق بهم يبدو لهم داثماً آکبر من الأذى 
الذي آلحقوه بالآخرين: إثنا نجد بسهولة في صفحات التاریخ تظهيرا لهذه البائنة لقد كان هتلر 
یخشی التهدید البولشفي, ولدیه اسباب موجبة لذلك؛ الا أنه تبین. حتی بنظر الواطنین الألمان. 
أن الوسائل الستخدمة لواجهة هذا التهدید كانت دواء أسوأ من الداء. خلال تظاهرة صطیف في 
الجزاثر في آیار/مایو 1945 قتل حوالي مائة فرنسي, فرذت السلطة الاستعمارية بعملية قمع قذر 
عدد ضحایاها وفق الصادر ما بين 1500 و 45.000 أي ما بين 15 و 450 جزائري مقابل کل 
شخص فرنسي. إذا كانت قنابل هیروشیما وناغازاكي قد سمحت بمعاقبة الیابانیین لسياستهم 
الحربية وللفظائع العديدة التي ارتکبوها في حرب آسیا. فانها مع ذلك تشکل جريمة حرب لم يكن 
من مثيل لها حتی ذاك التاریخ. 

ونجد مكالا آخر في الحملة التي فادها السناتور ماكارثي ضد التأثیر الشيوعي في 
الولایات التحدة في الخمسینیات من القرن الماضيء إذ لم يتردّد الاکارشیون. لكي يتثبّتوا من 
إنزال الهزيمة بالعدو؛ في اللجوء الى بعض آسالیبه. ولقد کان من بين العادین للشيوعية الأکثر 
شراسة شیوعیون سابقون؛ فهولاء بعد أن استبدلوا الهدف الذي یصوّیون عليه بنقیضه حافظوا 
على العادات الاستر اتيجية اللينينية.وفي عدة بلد ان في أميركا اللاتينية كان ثمن التصدّي لخطر 
انقلاب تقوم به جماعة الیسار المتطرّف اقامة ديكتاتورية عسكرية تحمّلت مسژولية اختناء 
0 معارض في الأرجنتین, و 35.000 حالة تعذیب مثبتة في الشيلي؛ والتخلي عن آبسط 
قواعد الديمقراطية في أمكنة آخری. 


¢ 


في مطلع هذا القرن الحادي والعشرین. تسببت تفجيرات برجي نيويورك بحوالي 3000 
.- 7 ۲ 
قتيل. فيما حرب العراق التي شنت بذريعة معاقبة التأمرین في هذه الاعتداءات (لا يجب ان 


115 


الخوف من البرابرة 
ننسى بأنها ذريعة كاذبة تماما), تسبّبت في أربع سنوات بموت عدد مرتفع جداً من العراقیین, 
قدّر عام 2007 ما بين 60.000 (موقع إحصاء القتلی الدنیین العراقيين) و 600.000 (إحصاء 
جريدة ذو لانست الطبّية) أي ما بين 20 و 200 عراقي مقابل کل قتيل آميرکي. ولفرط ما نرى 
العدو في کل مكان تنشأ مزايدة مرضية في اختيار الوسائل فضحتها جيرمين تيليون آثناء حرب 
الجزائر في كتاب يحمل عنوانا معبّراء الأعداء التکاملون؛ إن نفس السیناریو یتکزر اليوم. في 
حرب الجزائرء كان تبرير الضمير لدى ماسّو [ المسؤول الفرنسي عن القمع] يتمثّل في علي لابوانت 
[واضع القنابل الجزائري]. وعلى العكس من ذلك كان تبرير الضمير لدى علي لابوانت يجسّده 
ماسّو. ولم يكن من مخرج لهذا المأزق البتة" 26 . فضي مواجهة التعذيب الذي كان يمارسه الفريق 
الأول. كان الرد يأتي من خلال اعتداءات غاشمة يرتكبها أفراد یتم التلاعب بهم. ضعاف التفکیر 
وقد تدرّبوا على أن يقتلوا ويموتواء والعكس صحيح. والسؤال هو : أين تتوقف البربرية 5 هل أن 
قصف العدو المفترّض هو أكثر - أو أقل- تحضراً من ذبحه ؟ 

في کتاب خطاب حول أصل عدم المساواة“ يصف روسو التهديد الذي يحوم فوق الناس 
حين يبنون سلوكهم بالكامل على الفكرة التي يكوّنونها عن الطريقة التي ينظر اليهم الآخرون من 
خلالها. إن ما يحرّكهم هو الطموح الجامح ء وحميّة تخطي الآخرین, والحسد وروح النافسة 
لذا ينتابهم “ميل سین لانزال الضرر ببعضهم . لقد أت قفزات الديمقراطية والعولة العاصرة 
الى توحید الصورة التي يرى کل واحد نفسه من خلالها ویری الآخرین, مما غذی بؤرة الغيرة 
والحسد والحقد. إن ” اليل السییء يزز آکثر حين یکون الفعل الأساسي اعتداء؛ في‌هنه الحال 
ما من داع لتتوقف حلقة الانتقامات والانتقامات الضادۃ, التي غالبا ءا فو انيا اعمال - 
آو حروب عادلة. إن السبيل الوحید لإيقاف هذه الحلقة مو التمثل يسلوك توتووماندیلا في جنوب 
افریقیا. أي العزوف عن الرد على الأذى الذي لحق بنا بأذى ممائل أو آقسی. أو کذلك كما تذکر 
جيرمين تیلیون عن الجزاگر بحق. بألا نقاتل من أجل انتصار هذه القضية أو تلك. لأن کل واحدة 
رقف التضانا شر ضادلة رز الالية 27 ۰ 
حياة أناس من خلال تخليصهم من التعذیب والإعدامات: وكذلك من التفجيرات الغاشمة. 

إننا نشك في أنه من الممكن فرض الخير بواسطة القوة. وبدل المثل الذي يقول إن الفاية 
تبرّر الوسيلة ء يبدو أن العلاقات الدولية محكومة بمثل آخر ‏ الوسيلة هي التي تتفوّق على الغاية . 
لقد لاحظ كارل جاسبیرز أن الديمقراطية تتحوّل لا محالة الى ديكتاتورية حين تسعى للسيطرة على 
باقي البلدان من أجل أن تفرض فيها مبادٹھا الخيّرة. " هكذا أصبحت الثورة الفرنسية ديكتاتورية 


116 


حرب العوالم 


نابلیون. إن ديمقراطية تنزلق الى القيام بفتوحات تتخلی عن ذاتها” 28 . في وقتنا الحاضر 
ترغب حكومة الولايات المتحدة وبعض الحكومات من بين حلفائها أن تنقل بعض القيم السياسية 
الى شعوب الشرق الأوسط عن طريق احتلال وإخضاع بلدانها. بيد أنه يخشى أن يوحي تاريخ 
العلاقات الطويل مع هذه المنطقة من العالم للشعوب العربية والمسلمة بأن الأمر مرة أخرى لا يعدو 
کونه ريكة وتمویهاً : ألا نأتي سس بالحري لاک السيطرة علی الوارد النقطية و انقواعد 
العسكرية 5 بکل الأحوال إنه لمن السذاجة أن نعتقد أنه بإمكاننا لصق قواعد حياة غربية في أي 
بلد کان, ذ الک ی شا مسوم هت کل عامل وار ام سور هط غالبا ما ینجم عنه هتاف مفاعیل 
غیر مركو افيه اخیرا: إن إخضاع بلد بعد قصفه» وقتل آلاف الأْشخاص, وتهجیر عشرات 
الالاف من مساکنهم. واللجوء الى الاعتقال التعسَفي, وارتکاب الفظاعات وأعمال التعذیب. تلك 
هي الوسائل التي ننقل من خلالها "القیم الفربية . وهي التي تشوّه هذه القیم بصورة دائمة. 

إلا أنه توجد وسيلة آخری أكثر فعالية من أجل نشر القیم التي نتمسّك بهاء وهي أن نجاهر 
بها عالیاً وبقوة. ونجسّدها على أتم وجه؛ فللأفكار والبادیء قوة مخيفة. يشهد على ذلك انقلابات 
اة واخ الدولة او اس ت اس الحكونات تست را قو ع ية وة دوق كتين غود 
بعض الثائرين الذين يتحدّون سلطتھا. إلا أن هؤلاء بنظر شرائح هامة من السكان یجسّدون مثالا 
امن لتحرية وال اة وزغد ا اة اکر کرامة وهتای إن الاه اة الكسية خم تق کل کن 
الحاكمين الفظة. وهذه الأفكار, إذا ما انتقلت لدى الآخرین, فانها يمكن أن تؤمّن كذلك انتصار 
الضعفاء علی الأقوياء کما حصل خلال عملية [زالة الاستعمار في القرن العشرین, التي غالبا ما 
كانت تستمد زخمها من الأفکار "الفربية" القائلة بالحرية والساواة: لکنها موجهة ضد قوی الفرب 
الاستعمارية. للأسف. إن محتريے الحروب بکل الوسائل یقللون عادة من شأن قوة الأفكار والقیم. 


۴ چہ‎ ۲ ۰ ۰ ۰ e 

عملیات التعذيب : فى الوقائع 

ما من شيء يُبرز أضرار القتال غير المحدود ضد العدو” أفضل من اعتماد التعذيب 
كوسيلة مشروعة؛ كما حصل إثر اعتداءات 11 آیلول/سبتمبر 2001. 

لقد تأكد وجود أعمال التعذيب على مر الحقبات التاريخية را من العصور القديمة. 

۰ 5 5 3 و 
ويُمكن أن نلحظ حتی أن هذه المارسة قد تعززت بقدر ما كانت تتأكد هويتنا الانسانية. فلكي ننزل 
العذاب عدا یکائن مشابه تا لا بد من آن کک د هيا من أن نضع آنفسنا کا ومذه طاقة 
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اکثر تطورا لدی البشر من أي جنس آخر. حتی لو وجدنا شیتاً من عماية القیاس هه لدی رتبة 
الرّئيسات. فإن الکائنات البشرية وحدها ذهبت بعيداً في استیعاب ما یجول في ضمیر الآخر, 
وتصور ما یمکن أن يتخيّله هذا الآخر. 

إلا أن وجود هذه الأعمال في كل مكان أثار ردّات فعل تجسّدت في محاولات تصنيفها غير 
جائزة شرها کی البلدان الأوروية حَزم التعذيب خلال القرن الثامن عشر؛وفي العالم في عام 
8 من خلال الإعلان العالي لحقوق الإنسان. لقد توضح هذا التحريم وتقنّن في اتفاقيات 
یت عام 9 وتم م التأكيد عليه علناً في اتفاقية للأمم المتحدة أقرت عام 1984 تتعلق ب 5 

"استافضة الت ورو من شزرت:اشابنة ار البقوية القاسية أو اناد صائۃ او ية ا 

التعذیب وفق هذه الوثيقة يعني أن ننزل باحد الأشخاص أنا هويا آو عذاباء جسدیاً أو نفسیا. إن 
التوقيع على هذه الإتفاقيات لم يمنع حكومات مختلف البلدان من اللجوء الى التعذيب حين رأت 
ولك وو الا آنها شاست ما تیمها لک لے هده البازسات گک رما ضا ان ريه 
التعذيب إذن لا يطبق بصورة دة قيقة. وأعمال البربرية لم تختف بسحر ساحر؛ لكنه يمكن القول إن 
مثالا حضاریا قد وضع وهو يؤثّر في نشر الاعتدال, ویختّف كثيراً من عملیات العنف الرتكبة. 

هناك عدة أشكال من التعذیب تشگل جزءاً من وسائل القمع في البلدان التوتاليتارية, 
كما في البلدان الخاضعة للديكتاتوريات العسكرية أو الدول التي لا ت تهتم كثيزاً لحماية الحريات 
الفردية. وهناك بلدان أخرى لا تلجأ اليها إلا في أوضاع استثنائیةء كحالة الحرب على سبيل 
المثال. إن الجيش الفرنسي, كما هو معروف. مارس التعذيب بصورة مستمرة أثناء حرب الجزائر, 
ولکن بالرغم من الشهادات العديدة التي أكدت على ذلك منذ عام 1954ء فإن الجيش لم يوص 
البتة بذلك رسمیا . وحدهم بعض الأفراد النعزلین امتدحوا التعذيب. مثل الصحاي جان لارتيفي 
في روايته القادة التي صدرت عام 1960ء والکولونیل روجیه ترینکییه في کتابه الحرب الحديثة 
الذي صدر عام 1961ء أو بعد ذلك بفترة, الجنرال آوساراس في کتابه أجهزة الخابرات. عام 
1 ما الأمر الستجدٌ في الحالة الراهنة فیکمن في أن الحکومة الأميركية هي بالذات التي 
تنادي بضرورة التعذیب. فبعد فترة من وضع هذا الوضوع خارج التد اول عاد لیدخل في النقاش 
العام, وید آنا نسمع بشکل اعتيادي الحجج تقدم من هنا وهناك مؤيّدة أو رافضة لهذه السألة... 

آما الخطوة الحاسمة في هذا الجال فأتت في الأول من آب/ آغسطس 2002 من خلال 
وثيقة عرفت باسم ”مذكرة التعذیب. ؛ وقد أعدّها قسم الاستشارات القانونية في وزارة العدل في 
الولایات التحدة. ضفي مواجهة تزاید الاحتجاجات على عملیات التعذیب التي تطال العتقلین على 
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يد عملاء الحكومة الأميركيةءوفي وجه التهديد كذلك بملاحقة حقة الجلادین لدی القضاء. توضح 
هذه آذ كر ةا ات القانونية التي تعتبر بموجیها هذه الأعمال الرتكية مشروعة ولا تدخل في 
باب التعذیب بالتوصیف الذي تحرمه الاتفاقیات الدولية والقانون الجزائي في الولایات التحدة 
-مقطع رقم 2340 . إن النص يحمل توقيع جاي بيبي. لکن من أعدّه هو جون یو أستاذ 
القانون في جامعة کالیفورنیا في بيركلي» وهو موجه الى آلبرتو غونزالیس الذي کان حینها يشغل 
منصب الستشار القانوني لرئیس الولایات التحدة. 

إن الخطة التبعة في هذه الوثيقة تقطن تقضي بالإقرار بوجود آعمال عنف بحق العتقلین. وانما 
بالاعتراض على وصفها بأنها تدخل في باب التعذيب ؛ فالقصود هنا إذن هو نوع من إعادة 
تحديد معنى هذه الكلمةء وهو ما لم يكن على ما يبدو يطرح مشكلة. نقرأ في ”مذكرة التعذیب" : 
”یمکن لبعض الأفعال أن تكون عنیفةء لاإنسانية ومهينة, ولكنها مع ذلك لا تتسبّب بألم وعذاب يبلغ 
من الحدة ما يجعلنا نصنْفھا في باب التعذيب. ”لكي یصنّف أي فعل في خانة التعذيب [...]ء 
لاو سن او شنت أله بضني تاه إن الألم الجسدي انش مدا كه أن شاف 
في حدّته ذاك الذي برافق الجروحات الجسدية البليغة. والتي تؤدّي الى عجز الأعضاءء وتعطيل 
الوظائف الجسدية أو حتى الموت. ولكي يصنف الألم أو العذاب النفسي في باب التعذيب [...]؛ 
يجب يتأتى عن أذى نفسي واضح وممتد في الزمن. أي أن يتواصل لمدة أشهر. لا بل سنوات . إن 
ية ففذان الحواسش” زغلی سپیل القان المستتعمكة الى هد بعيد في استجوابات المعتقلين؛ لا 
تدخل في هذا الباب : فبالرغم من أن الكثير من هذه التقنيات تمثل تعاملاً عنيفاً ولاإنسانيا أو 
ما طانها تر آلاما أو عذابات علی درجة من الحدة لكي تتوافق مم تمریف التعذیب" 29 . 

لقد تمت متابعة هذا النقاش المصطاحي البحت منذ فترة قريبة, بعد أن منع الكونفرس في 
کانون الأول/دیسمبر 2005 لیس اللجوء الى التعذیب فحسب. وانما اللجوء الى أية معاملة عنيفة 
ولاانسانية ومهينة. فمن خلال مذكرة جديدة. سمحت وزارة العدل لعملاء وکالة الاستخبارات 
الأميركية بضرب المساجين. وتعريضهم للبرد والحر الشدیدین E‏ تا 
(عقوبة الفطس)ء لأن هكذا ممارسات. كما تذكر الوثيقة. لا تعتبر بأي شكل عنيفة ولاإتسانية 
ومهينة. إن هذه العقویة صارت أحدوثة في مناسبة آخری :في عام 2002 اعتقل ثلاثة مجاهدین» 

: 7 7 

من بينهم العقل الدبر ی ی 1 أيلول/سبتمبر خالد الشيخ محمد: واقتيدوا الى وت 
عسكرية أميركية في تايلانداء وأخضعوا بعد ذلك بقليل الى هذا النوع من التعذيب. ولم يتمكن 
هؤلاء المقاتلين الصلبين من الصمود أكثر من ثانية أو ثانيتين قبل أن يتوسّلوا الرّحمة؛ ولقد تم 
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تصوير جلسات التعذيب هذه على شريط سينمائي. في عام 2005 قرر مدير وكالة الاستخبارات 
الأميركية المسؤول عن هذه العمليات السرّية أن يتلف هذه الشرائط لكي لا يتمكن أحد من ملاحقة 
مرؤوسيه؛ معترفاً بذلك ضمناً بأن الموضوع یتعلّق فلا بالتعذيب 30 . ومع ذلك حين استجوب في 
تشرين الثاني/ نوفمبر 2007 من قبل لجنة من مجلس الشيوخ؛ رفض مایکل موكازاي مرة أخرى 
“وشو الذي سوف یصبح نائباً عاماً (منصب مواز لوزير العدل)-. أن ينعت عقوبة المغطس ب 
”التعذیب“ء لأن هذه الممارسة لا تزال تشکل جزءا من الوسائل المستعملة في مراكز الاستجواب. 

هكذا إذن تنبذ السلطة التنفيذية الأميركية الكلمةء لكنها تقبل بواقع الأمر. 

إن هذه الوثيقة ليست هي التي تدخل أعمال التعذیب؛ إلا أنها هي التي تضفي عليها 
المشروعية؛ وبذلك تحث على تعميمها. لقد اعتبرها رئيس الجمهورية على ما يبدو وكأنها توضيح 
مفيد للمبادىء القانونية, وعبّر عن امتنانه من خلال ترقية بيبي وتسمية غونزالیس, بعد أن أعيد 
انتخابه عام 2004: في منصب الثائب العام: ومنذ ذلك التاریخ أصبح شائعا أن نرى ونسمع 
المعلقين في وسائل الاعلام الأميركية يدافعون بصراحة عن اللجوء الى التعذیب. وينشرون 
مقالات تحمل عناوين جاذبة من نوع الأمور على ما يرام ۱ دون أن يهتمّوا أكثر بالتبريرات 
القانونية. كما أن هناك عدة مرشحين جمهوريين للانتخابات الرئاسية عام 2008 أعلنوا تأييدهم 
للجوء الى التعذيب. ولقد دخل الموضوع كذلك في النقاش الأكاديمي؛ ويبدو أن هناك أساتذة 
مشهورون يومّنون الحجج القانونية والسياسية والأخلاقية لتبرير استعمال التعذيب. يمكننا أن 
نقرأ عيّنة عن ذلك في الولف الجماعي بعنوان مجموعة آراء في التعذيب 31 ء خاصة في كتابات 
آلان درشوفيتز من جامعة هارفارد. وجان باتكي الشتاين من جامعة شیکاغو, وأوران غروس من 
جامعة میناسوتا. وسانفورد لوفنسون من جامعة تکساس. وريشارد بوسنر من مدرسة شيكاغو 
لتر إن مناهضة انتمذیب لم تمد أمرا بديهيا رکولک الى سنادة تضارب الارام حولها: یشهد 
على ذلك عنوان كتاب النقاش حول مسألة التعذيب في أميركا 32 . يمكننا أن نتخيّل أنه بعد وقت 
قريب قد تنشأ كراسي أستاذية وأقسام أكاديمية لتدريس لماذا وكيف يمارس التعذيب... 

إن نشر الصور التي التقطت في سجن أبوغريب أتاح لنا أن نقدّر أحد مفاعيل هذا القبول 
المعلن للتعذيب في التعليمات الحكوميقوفي الرأي العام. إن ما تكشف عنه هذه الصور لیس فقط 
وجود التعذيب الذي يمارسه الشرفون الأميركيون على السجن. لن تلك المعلومة كانت معروفة 
منذ زمن بعید. بل إن الجدة تكمن قي الحدث بح ذاته. وهو أن ضورا لتقطت وانتقلت بسهولة 
تامة. وهو یمکس بالطبع شیوع التصویر الرقمي؛ لکنه يحتوي كذلك على معان آخری. إن بعض 
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الصورین* یسعون بهذه الطريقة لحماية أنفسهم من أي عقاب مستقبلي ويُطلعون روساءهم 
على الصور (لکن هولاء يطمئنوهم الى آنهم یقومون بعمل جید (). کما أن هنما آخر من هولاء 
الجنود الذين خدموا کحزاس للسجن یودون أن یتمکنوا من استذکار التجارب الأكثر انفعالية التي 
عاشوهاء واطلاع الأصدقاء علیها في يوم من الأیام؛ وهذا ما کتبته إحدى الجندیات الصورات؟ 
الى صدیقتها : لا بد لك من أن تشاهدي الصور ا“ 33 . 


و 


إن الصور بالفعل ليست مألوفة كثيراً. هناك جندية تجز رجلاً عارياً برسن كلب. وأخرى 
تبدو في الصورة الى جانب رجل ميت وعلى وجهه آثار کدمات. ومعتقلون عراة رؤوسهم مغطاة 
وهم مكومون فوق بعضهم على شكل هرم بشري ترقبهم نظرة جذلى لرجل وامرأة؛ وهكذا دواليك. 
إن هذه الصور لم تؤخذ سرا بل علی العکس من ذلك ذاك أن الشهد الذي تظهره يبدو وكانه 
هنیا من الواضح تع أن مولاج الود الذين يطهرون غالبا في الصورة ليس لديهم أي انطباع 
بأنهم یقومون بأعمال تستجو تستحق اللوم؛ ويبدو جلياً أن الأمر لا یتعلق بانحرافات ذاتية ساديّة. إن 
تعمیم التعذیب, لا بل الرّفع من شأنه حصل بسرعة فائقة ( حصل ذلك في عام 2004). 

لابد هنا من التمییز بين موقف الد افعین عن التعذيب في وسائل الاعلام أوفي الجامعات. 
وموقف المثلین الرسمیین للحكومة. فهؤلاء لا یقبلون بأن ترتکب أعمال تعذیب على أرض الولایات 
التحدة. لذلك يفضّلون ألا نتم "الاستجوابات المنیفة" للمساجین المعادين في داخل البلاد وإنما 
في الخارج, أكان ذلك في معتقلات البلد ان الحليفة مثل سجن آبو غريب في العراق أو باغرام في 
أفغانستانء أو في السجون السرية التابعة لوكالة الاستخبارات الأميركية. أو كذلك في القواعد 
العسكرية الأميركية مثل كوسوفو (کما يّقال) أو في غوانتنامو. إنه لنوع من السخرية المشؤومة أن 
يكوق مقر هذه القاعدة الأخيرة في كوبا البلد العروف بانتهاكة لحقوق الانسان؛ هكد ا نظرا لش 
الأمريتمٌ خارج البلاد. تستطيع الولايات المتحدة ة أن تنتيك بكل بساطة هذه الحقوق بالذات. ویبدو 
کذلك: بناء علی تظریر عدم مجلس انان أ هفاك سوا هة ية أنشئت في بولونيا ورومانیا, 
وقد اعتقل فیها مشبوهون وتم تعذیبهم. من الحتمل أن يكون اختیار هذین البلدین قد تم نظرا 
لماضيهما التوتاليتاري الحدیث العهد ولتساهلهما الکبیر إزاء انتهاك القوانین الذي اعتادت عليه 
الحکومة كما الوظفون. أو کذلك بسبب اصطفافهما التام الى جانب السياسة الأميركية؛ وهوما 
یعتبرانه أمرأ ضروریاً في مواجهة الجار الروسي (من الصعوية أن نتخيّل أن هکذا سجون یمکن 
أن تبقی بعيدة عن الأنظار لد طویلة في بریطانیا آو فرنسا). الا أن ذلك يعني ایضا بان أجهزة 
2( ات الأميركية لا تنفر من المارسات التوتاليتارية. 
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ولهذا السبب بالذات اخترعت الحكومة الأميركية فئة قانونية غير معروفة هي القاتلون 
الأعداء غير الشرعیین" . بشکل عام. إن الأشخاص الذین یقومون بأعمال عنف تطال السکان 
ینقسمون بوضوح الى مجموعتین تطبّق علیهما في حال التوقیف تشریعات مختلفة. لکن آفرادها 
یتمتمون تھا ببمض الحقوق. في زمن السلم بُنظر الیهم کمجرمین, وهم یتمتعون بالحماية في 
أية دولة يسود فيها خکم القانون وفق ما یعرف ب قانون الإحضار «(habeas corpus)‏ 
ویدافع عنهم محامون. ویحکمون وفق القوانین. في زمن الحرب یعتبرون جنودا معادين» لذا 
یتوجب في حال القبض علیهم أن يُعاملوا وفق الاتفاقیات الدولية. لکن في أية فئة یمکننا تصنیف 
إرهابيي القاعدة ؟ بما آنهم لا ینتمون الى جيش نظامي تابع لبلد وقع اتفاقیات جنیف. لا يمكنهم 
إذن الطالبة بالافادة من الحماية التي تؤمنها هذه الاتفاقیات. هل نطبق علیهم في هذه الحال 
التشریع العادي ؟ هنا تبدو کل الفائدة الرجوّة من عبارة حرب ضد الارماب" : بما أن الأمر 
یتعلق ب جرب فإن قوانین زمن السلم لا تطبّق؛ ولکن بما آنها ليست موجّهة ضد بلد. فإن 
الاتفاقیات الدولية ليست هي صاحبة الفصل ! وبما أن هذه الحرب لا يمكن أن تتوقف أبداء فان 
الحكومة التي تشنها تضع نفسها لدة زمنية غير محدودة فوق القوانین الوطنية. وکذلك فوق 
الأعراف الدولية. 

إن الفئة الجديدة ل " القاتلین الأعداء غير الشرعیین " تتیح بالتحدید عدم تطبیق أي 
قانون وأي رف على الأفراد القبوض علیهم. وبالتالي إخضاعهم للتعذيب. إن ”مذكرة التعذیب؟ 
آخذت بالحسیان هذه الفرصة التاحة؛ قبعد أن عددت الحجج الدفاحية الآخری ضد اتهامات 
التمذیب, خلصت الى القول : "في الظروف الراهنة, يمكن لحکم الضرورة أو الدفاع عن الذات 
أن يبرّر طرق الاستجواب التي تنتهك القطع ۰ 2340۸ ومع ذلك فان اتفاقية الأمم التحدة لعام 
4 توضح : ”لا يجوز التذرع بأية ظروف استتنائية آیا کانت. سواء أكانت هذه الظروف حالة 
حرب أو تهديدا بالحرب أو عدم استقرار سياسي داخلي أو أية حالة من حالات الطواری العامة 
الأخرع کمبرر للتعذیب : 

ٍذ ماوضعنا هذا الاستتناء (الضخم) جانا فان الذکرة تقفي آن تصف الاأفعال الرتكبة 
في خانة التعذیب. فمن وجهة نظر الذکرة. كما رأيناء لكي یکون هناك تعذیب, لا بد للمسجون من 
أن يفقت رجلا أو ذراعاًء أو ألا یعود باستطاعته أبداً أن يقف على رجلیه, أو أن ینفجر کبده أو يصبح 
غير قادر على التحكم بذاته ما دام على قيد الحياة. أو أيضاً -كما تقول المذكرة دون مزاح-, أن 
يكون قد مات ! إن التعذيب الذي يقضي بالتسبّب بالألم على مرأى من المسجون لأشخاص مقرّبین 


122 


حرب العوالم 


منه. كالزوجة أو الأولاد على سبیل المثالء لا یعد تعذیباً لأن ذلك لم يتسبّب له بخسارة عضو حيوي 
من جسده. من الناحية العقلية. يجب أن یشکل الجنون حالة دائمة, قاذ ا لم یتراجع خلال بضعة 
سنوات یمکننا حینذ اک التثبّت من التعذیب بصورة استرجاعية. في کل الحالات الأخرى لا وجود 
للتعذيب» وتكون الولایات المتحدة قد احترمت الاتفاقیات الدولية. 

لنذكر ببضعة كلمات ما هي آشکال معاملة العتقلین التي ”لا توصف بالتعذیب . كما آوردتها 
الصحافة الدولية. في السجون النتشرة في مختلف بلدان العالم. ولکن خارج الولايات المتحدة, 
یُفتصب السجناء بصورة دائمةء ویملقون بالکلالیب. ویغرقون في مفاطس. ویتعزضون للحروق, 
ویربطون بقطب كهربائي. ویحرمون من الغذاء والاء أو الدواء. وتهاجمهم الكلاب» ویضربون 
حتی تتحطم عظامهم. في القواعد العسكرية أو على الأرض الأميركية یخضعون لفقدان الحواس 
أو لسوء معاملة تنال من حواسّهم بشکل منظم. پلزمون بوضع خوذة تمنعهم من سماع أي شيء. 
وقلنسوة تحرمهم الرؤية تماماًء وأقنعة طبية تمنع الشم؛ وكفوف سميكة تعطل اللمس. أو يتم 
تعريضهم لضجة رتيبة متواصلة. أو للتناوب بطريقة غير منتظمة بين ضجة عنيفة وسكون مطبق. 
يُمنعون من النوم. إما بإبقاء نور كهربائي قوي مضاءاً ليل نهار. وإما بإخضاعهم لاستجوابات 
يمكن أن تدوم لعشرين ساعة بلا انقطاع, یی 7+ أو أن يتم نقلهم 
من برد قارس الى حر لاهب. وبالعکس. وكما نری: إن 5 من هذه التقنيات لا يتسبّب ب ”إتلاف 
الوظافف ةة :2 ۱ 


هناك مواطن أميركي إرهابي اعتنق الإسلام يُدعى جوزيه بادیلاً اتهم بالتآمر على 
الولايات المتحدة؛ واعتقل في سجن عسكري أميركي في شارلستون في ولاية كارولينا الجنوبية. 
في السنتين الأولتين مُنع من إجراء أي اتصال بالخارج. لم يلتق لا بأفراد عائلته؛ ولا بمحاميه 
(لأنه لیس مجرما وانما «مقاتلاً عدواء) :ولا حتی بسجّانیه. لم یکن یری من يأتي نه بالطعام, وکان 
مسجونا في زنزانة عرضها متران وطولها ثلائة, يدون ایت نافذة, وجدرانها مبطنة. کان لبضعة 
أيام ولیال يتعرّض لنور قوي: وبعدها یغرق في ظلام دامس. لم يكن لدیه ساعة ید ولم یتمکن من 
۵“ 8۹ لم يكن لدیه ما یقرأه ولا ما ینظر اليه ولم يكن باستطاعته التکلم مع أحد. 
وحين کان يحاول النوم کان يستفيق على أصوات عنيفة. کان یتم اقتیادہ للاستجواب معصوب 
العینین: مسدود الأذنین, وکان عليه بعدها أن يقف خلال ساعات دون أن یری شیئاً. لا نعجب لو 
علمنا بأن إدراكه اليوم يبدو مهتزًاء فهوفي حالة دائمة من الخمول والخوف, «أشبه بقطعة أثاث» 
کا بقول معاموه الحالیون. فأقاء محاکمته في صیف 182007 كر هذا الجواب اليا چ 
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كان يُسأل إذا کان قد تعرّض للتعذیب : «هذا سر من آسرار الدولةء وقد مُنْعتٌ من أن أحدّثكم 
عنه». وهنا نتساءل إذا كانت مثل هذه الأساليب في العاملة يجب أن تعتبر جسدية أم عقلية؛ أو 
إذا كان حتى من الممكن أن نفصل بين الفئتين. 

لا بد من أن نضیف هى النهاية أنه |ذا كانت الحكومة الأميركية تاكن على عاتقها بشکل 
ری سیا مسالة اتا :فان اندکاه فن البلدان الحليفة للولایات التحدة, سیما مسوولي 
الاتحاد الأوروبي؛ لا يمكنهم التنصل من أية مسؤولية خاصة. إن أجهزة الاستخبارات في بلدانهم 
تتعاون بصورة فاعلة مع الأجهزة الأميركية الوازية, وتطلعها على معلومات واتصالات تفضي الى 
توقيقات: واحتمالاً الى التعذیب. إن هذا النوع من المارسات. وبالرغم من أنه مثبت. لم يحط باي 
تندید رسمي من قبل الحکومات الفرنسية أو البريطانية أو الألمانية؛ غير أن الصمت دلیل الوافقة. 
إننا نتفهم هذا التحفظ : إن حلفاء الولایات التحدة أكانوا في آوروبا أوضي آسیا آوفي الأميركيتين 
یتکلون علیها في آمنهم؛ لذا فهم لا یمتلکون الحق الأخلاقي في أن یشجبوا هذه الوسائل إذا کانوا 
في الوقت نفسه یستفیدون من نتائجها. ولیست الحکومات لوحدها موضع اتهام : فبقدر ما یحجم 
سکان کل هذه البلدان - أنتم وأنا- عن مناهضة التعذيب» یکونون شرکاء في تأبیده. 


النقاش الدائر حول التعذیب 

٥‏ 0 كن لا زوم انش أنه 
في عدد من الحالات یکون الأشخاص الذین یخضعون للتعذیب مذنبين حقاً لارتکابهم مختلف 
الجرائم أو لوجود نية جرمية لدیهم: ولأنهم قتلوا فعلا أو حاولوا القتل. وکما تم التعامل مع قضية 
الإعدام» إذا آردنا مناهضة التعذیب, لا بد لنا من أن ننطلق بالطبع من هذه الحالات. 

إذا آردنا مواجهة التبریرات العطاة لأعمال التعذیب, لا بد لنا أولاً من أن نضع جانا 
الحجج الواهية الواردة ضفي «مذكرة التعذیب». فهذه المذكرة تنبثق -بعکس ما يصح في وثيقة 
قانونية آعذها حقوقیون أصحاب کفاء2-؛ عن نوع من التفکر السحري : نها تبني منطقها كما لو 
كان بامکاننا التأثیر في الأشياء عن طریق تبدیل آسمائها. فليس لأننا قلنا بأن التدمیر النهجي 
لشخص مثل بادیلاً لا یمتبر «تعذیبا»» ينتفي آن تکون هذه اسان تعذیبا. إن الأمر التداول كما 
نصوص الاتفاقیات الدولية توصّف هذه المارسات على آنها تدخل في باب التعذیب, والواقع لم 
يتغيّر البتة بفعل التسمية الجديدة. والأمر ينطبق كذلك على الحاولات الأحدث عھداً في خطابات 
آخری لرئیس الولایات التحدة التي هدفت الى إخراج بعض الأعمال من فة «العاملة العنيفة, 
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اللاٍتسانية آو الهینة. إن العذر الذي یکمن :فى القول إن هذه الأفعال لا تجري علی آرض آمیرکا 
-فیما هي في الواقع حصيلة قرارات حكومية آمیرکیة-. هو کذلك خدعة شكلية بحتة تسعی 
لاظهار التطابق مع حرفية القانون وا خفاء الى أي درجة تخون روحیته. 

من أجل فهم دوافع التعذیب لا بد لنا إذن من الالتفات لیس الى النصوص القانونية وانما 
الى مقولات الد افعین عنه الذین یعکسون ویکونون في الوقت ذاته فکر أصحاب القرار السياسي. 
إن الحجة التي غالباً ما نجدهاء وقد بلورها سابقاً الدافعون الفرنسیون عن التعذیب مثل لارتيني 
آوترانکییه, عرفت في الولایات التحدة باسم «القنبلة الموقوتة» ( 00۳0 1161128 )؛ وقد شاعت 
موخرا من خلال السلسل التلفزيوني الأميركي آربع وعشرون ساعة. والخطط هو التالي : تخيل 
آنك آلقیت القبض على إرهابي کان قد وضع قنبلة. أنت تعرف بأنها سوف تنفجر خلال ساعة 
ولکنك لا تعرف الکان الذي وضعت فیه. هل تقبل بأن تدع آلف شخص یموتون في الانفجار (یموت 
مئة آلف في حال انفجار قنبلة نووية !) لأنك لم ترغب في تعذیب شخص واحد ٩‏ إذا أجبت بالنفي 
فان توافق علق أن التمذیب مقبول» لا بل یوصی به في بعض الحالات. انطلافاً من ذلك یش 
احتساب الأرباح والخسائر : إن حياة شخص واحد لا تقدر بثمن ولا بدیل لهاء وهي تشرعن إذن 
اح َ امه اذا كان الخاضع له مرا 

في الحقيقة. إن هذه الحالة ليست شائعة الا في المرافعات عن التعذیب. ولیس في العالم 
الواقعي إطلاقاً. فهي تتطلب اجتماع عدد من الظروف الى درجة تصبح معها هذه الوضعية 
مستبعدة الى درجة کبيرة. كأن تعلم أن هناك قنبلة قد وضعت وساعة انفجارهاء وتعرف من هو 
الذنب وتلقي القبض عليه في الوقت الناسب تماماء وتتأكد من أن عملية القبض بقيت مجهولة من 
التواطئین معه حتى لا یبذلوا موقع القنبلةء وتحصل على الاعترافات المفيدة منذ الضربة الأولى. 
الى ما هنالك. إن هذا السيناريو يليق تماماً بأفلام التشویق, أو ريما بمحاضرات السنة الأولى 
فى الختديامى الفلكقة عیفر وین مت اسان امكل الروت انتا بتم عن خالة 
ضميرية معبّرة. ولكنها لا تتطابق البتة مع الطريقة التي يمارس فيها التعذيب كما هومّلاحظ. في 
الجزائر یوقف الجیش اي شخص يبدو له مشبوها لأي سبب کان وليس الأشخاص الذين يعرف 
بأنه سبق لهم أن وضعوا قنابل؛ وهويعذبهم لیکتشف من هم أعداؤه وأين يختبئون. 

في الأدبیات الأميركية حول الوضوع: تذكر دوماً حالة عبد الحکیم مراد الذي دب في 
مانیلا في الفیلیبین ما بین 7 کانون الأول/يناير ومنتصف نیسان/ابریل 1995ء كمثل يبيّن أن 
التعذیب ساهم في منع وقوع عملية اغتیال كانت ستستهدف البابا یوحنا بولس الثاني أثناء زيارته 
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الی هده الدينة في 12 ینایر. اننا نلحظ فى الحال آن هذا الترابط لا یبژر آبدا شان التعذیب 
طيلة الأشهر الثلاثة التي تبعت الاعتراف, وهي الأشهر التي «اعترف» خلالها مراد بمخططات 
آخری كانت لا تزال في بدایاتها. حتی اغتیال البابا لم یفشل من جرّاء التعذیب» وانما بسبب 
توقیف مراد. وکیف لنا أن نستخدم حجة الاستعجال هذه بالنسبة لوقوفین مثل جماعة غوانتنامو 
الذین یقبعون منذ سنوات في سجنهم ؟ أضف الى ذلك أن كل التحلیل يرتكز على حدث مستقبلي, 
میں آندا نملم بان التتبق لیس علماً دقیقاً. هل کان هتات ضلا من قتبلة 5 هل ستنفجر ٩‏ 

نفع ادن اا هذه الحانة الخيالية وتتطلق من مها وة اتصمت: ان اع الى امت 
تم خاصة حين يواجه جیش جماعات مسلحة. والتعذیب هنا یهدف الى جمع معلومات عن العدوء 
وهو آمر لا يمكن أن یتم بصورة أخرىء لأننا في آغلب الأحوال نجهل حتی من هو العدو ومن لیس 
بعدو. إنها في الواقع الحجة التبريرية الکبری التي تقدّمء حیث يقال إن هذه الحرب ليست مثل 
الحروب الآخری؛ وهي غاية في الشراسة. والعدو مروع الى درجة أنه إذا ربح فإننا قد نخسر آغلی 
ما نملك. ونحن لن نتمکن من التفّب عليه إلا إذا لجأنا بدورنا الى آسالیب غير شرعية. انه تقريباً 
الوقف الذي تبتاه صراحة رئيس الولایات المتحدة الذي رد على الانتقاد ات التي وجّهت الى أساليب 
الاستجواب المتّبعة من قبل وكالة الاستخبارات الأميركية؛ على النحو التالي : «إن الشعب الأميركي 
ينتظر منا أن نجد المعلومات: تلك التي يمكن أن تخدم عملنا من أجل أن كتمكن من تام آنسبایه 
له. هذا هو «شغلنا» (05() 34. 

یمکن أن نجد الدخول في هدا النقاش آمرا لاانسانیا ومهینا. کما لو آنه لم يلد ناك 
حدس مشترك لدی كل البشر بأن التعذیب غير مقبول. لکن بما أن النقاش مفتوح. فلنقبل بصورة 
آنية أن ندلي بدلونا في هذا الاطار. 

كما بين هولز في کتابه 35 ء إن كل عنصر من عناصر هذا التحلیل یمکن أن یکون موضع 
تشكيك. في البداية» ما من شيء یثبت بأن العلومة التي نحصل علیها تحت التعذیب هي صحيحة. 
وکما لاحظ الفلاسفة على امتد اد التاریخ الغربي: من أرسطو الى باکاریاء مرورا بمونتاني ومویس, 
إن هذه الاعترافات (أو عدم الحصول علیها) تدلّنا جيداً على طاقات القاومة لدی الشخص 
الخاضع للتعذیب. لکنها تبقی غير موثوقة فیما يخص محتوی الاستجواب. يشهد على ذلك 
الاعترافات العديدة التي انتزعت خلال دعاوی الشعوذة والسحر في القرن السادس عشر. وکل 
اعتراف منها آشد غرابة من الآخر. لقد لوحظ بأي حال أن الاعترافات كانت كثيرة بشکل خاص 
في ألمانياء ليس لأن الشیطان استوطن فیها. ولکن لأن أساليب التعذیب كانت أشد قساوة. ان 
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الشرط الذي يقَدّم اليوم على أنه لا مفر منه. وهو عدم اللجوء الى التعذيب الا بعد استنفاذ كافة 
الوسائل الأخرى من أجل الحصول على المعلومات» هذا الشرط لا يمكن تحديده بوضوح. ذاك أن 
الوسائل التي تمتلكها دولة کبری حديثة لا تحصی, ولا يمكننا أبداً التاکد من أنها قد استعملت 
جميعها. لذلك. من أجل أن تتقاطع المعلومات المتوافرة لا بد من أن نجمع مما هب ودب ومن 
المؤكد في هذه الحال أن التعذيب سيطال أبرياء. غير أن التعذيب يعني معاقبة أحدهم قبل أن 
تقرف ها 13 كان يدتبا مد ا ارك هم اویل امراف الاو ان الشيقة لا تعفن ليلذ 
فيما العقاب هو أمر حاصل في الواقع. 

لنتفخص الحجّة حيث يُظن بأنها في موقعها المناسب. إن التعذیب. كما يُقال باختصارء 
هوضروري من أجل كسب الحرب : إنه تبرير يستند الى قاعدة المنفعة. إلا أن حساب الحقل لا 
ينطبق على حساب البيدر. ولنا مثال صارخ على ذلك هو مثل فرنسا في حرب الجزائر. لقد 
مارس الجيش الفرنسي التعذيب لوضع حد للعمليات الارهابية. وهذا ما سمح له بالفعل من تفكيك 
بعض شيكات جبهة التحرير الوطني وكسب «معركة الجزائر العاصمة»؛ لکن التعذيب من جهة 
أخرى قاد فرنسا بشكل غير مباشر الى خسارة الحرب. لقد شدت آخبار التعذيب أواصر التضامن 
بين السكان المسلمين؛ وبدل أي مقاتل تم توقيفه نهض عدة مقاتلين جدد مصمّمين على الانتقام, 
كنا آن الجزء من السکان الحلیین الذي بقي محایدا حتی هذا التاريخ اتضخ الى المارضة.وفي 
فرنسا بالذ ات تنامت مشاعر العداء للحرب بسبب آخبار التعذیب ذاتها. بدوره انقلب الرأي العام 
العالي. كما الحکومات في عدة بلد ان مؤثرة الى جانب الجزائريين الطالبین بالاستقلال؛ لقد تم 
التشكيك بتصمیم فرنسا على الحافظة على دولة القانون, لذا فان القضية لم تعد تبدو محقَة. 

إن الأساليب غير الشرعية التي تستخدمها الحکومة الأميركية الیوم من أجل محاربة 
الارهابیین لم تخقّف لا من عددهم ولا من عنفهم؛ بل على العکس من ذلك تحولت هذه الأساليب 
الى ذريعة من أجل تجنید مجاهدین جدد یظهر آنهم أكثر قدرة على الایذاء؛ وبما آنهم یعلمون 
بأنهم قد يتعرّضون للتعذیب إذا ما وقعوا في الصيدة. فانهم یفضلون الوت کانتحاریین. في 
الوقت ذاته: إن بعض الایجابیات الضئيلة التي تحققت بفضل الاستجوابات العنيفة في سجن 
أبو غريب فقدت کل قیمتها بعد انهیار الهالة الأخلاقية الأميركية؛ هکذا نری أن ما كان سیقزب 
الانتصار النهائي جعله يبعت كيرا لأنه:من أجل کسب .هذه المركة: لا بد للحكومة الأميركية 
من أن تستمیل تعاطف السکان في البلد ان الاسلامیة؛ غير أن ذلك يبدو صعب انال إذا ما کان 
يسبقها صيت الجلاد. وهذا ما يبدو أن قائد القوات السلحة الأميركية في العراق عام 2007 
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الجنرال دايفيد باتريوس قد فهمه حين صرح الى جنوده : «آبعد من کون هكذا آفعال غير شرعية. 
فان التاریخ یبرهن بانها غالباً تکون غبر مقيدة وغیر ضروريةه 36 . لکن هذا التصریح لم يعدت 
أي تأثیر یذکر على سياسة بلاده. 

إن الذريعة «النفعية» تفشل في تبریر التعذیب. هل یمکن أن نتخيّل أن الذين یلجآون الیها 
لم یتبینوا ذلك؟ یصعب تحزن هذا الأمر. الا آن سبیا آخر يح على اللجوء الها وهو سیب 
یصعب تسويقه لدی الجمهور, وحتی آمام الذات بکل بساطة. ومع ذلك فإن هذا السبب يُعبّر 
عته بشکل جید من خلال العبارة التالية : «يجب أن نرهب الارهاببین». لقد تسبّیوا لنا بأذی 
مریع من خلال قتلهم للابریاء. وزرعهم للخوف في کل مکان, وتهدیدهم لأغلى قیمنا؛ لا بد إذن 
من الثأر لهده الإهانة وجعلهم يتألمون بقدر ما تألمناء لا بل آکثر. يجب أن نبرهن لهم أن تقالیدنا 
الدیمقراطية لم تؤثر في تصمیمنا. وامقصود هو التمویض رمزیاً عن الاضي من خلال السب 
لهم بأذى ممائل (شریعة العين بالعین) .وفي الوقت ذ اته توجیه رسالة الیهم تتعلق بالستقبل, لكي 
یمرفوا ماذا ینتظرهم. «آن ثرهب الارمابیین» فدلك يعني کذلله بأتنا مستعدّون لان نصبح صورة 
مطابقة عنهم. أن نصبح إرهابيين آکثر تصمیماً منهم آیضا. 

إن هذه الرغبة في معاقبة من تسيّبوا لنا بالالم هي التي تمسر العدید من حالات التعذیب 
عبر التاريخ: وهنا نجد الد افع الحقيقي لقبول الحکومة الأميركية في أن تتحمّل مسژولية التعذیب. 
وبشکل آوسع سبب الدعم الذي لقيته من قبل مواطنیها لشن الحرب على العراق والدخول في 
«حرب شاملة ضد الارهاب. إن ذلك لا یمکن تنسیره بالحجج القانونية الف د كرك ولا بالرغية 
في حماية البادیء الديمقراطية ومنجزات الحضارة الفربية. وانما بالخوف الذي انتاب حکام 
البلاد ونقلوه الى مواطنیهم. إن التهدید بالوت. الحقيقي أو التخیّل. یوصل الى خلاصة أن «کل 
شيء مسموح». 

إن اختیار التعذیب على أنه إرهاب تعويضي يجلب رضی داخلیاً لن یمارسه. حتی وان وجد 
صعوبة في القبول به. فبعد أن يكون المرء قد جرح واه ف الاعتداء عليه يمكنه الآن بدوره إذلال 
من يقرنهم بالعتدین. ويستعيد اعتداده بنفسه؛ وهذا ما يفسّره أحد قدامى المقاتلين في حرب 
الجزائر بعد مرور أربعين سنة على تلك الوقائع : «كنا نشعر بنوع من الاغتباط حين نحضر مشاهد 
عنيفة الى هذا الحدّ...يا للغبطة أن نتحكم بجسد كما يحلو لنا...» 37 . أن توصل الآخر الى حالة 
من العجز الكلي: فذلك يمنحك شعوراً بقوة فائقة. وهو شعور يؤمّنه التعذيب أكثر من القتل الذي 
لا يدوم؛ فما أن يموت الشخص حتی يتحؤل الى شيء جامد ولا یمود پتسبب بهذا الاغتباط الذي 
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يتأتى من کوننا ننتصر كلياً على إرادة الفیر. ولكن مع ذلك دون أن ينتهي هذا الآخر من الوجود. 
إن اغتصاب امرأة أمام زوجها أو أهلها أو أولادهاء أو تعذيب ولد أمام والده, يمنح توهما بالقدرة 
قريبا من الآلهة. 

كثرء ولكن في ظروف الحرب الاستتنائية فقط؛ وهذا سبب آخر كي لا نفشر الصراع ضد الإرهاب 
قبلهاء فهي تخلق واقعاً حديد اق الرغبة ضي التعذیب والاغتصاب والاذلال لا تستلزم کی نفهمها 
افتراض وجود «دافع تلقائي للتعذیبء (او ددافع تلقائي للموت») . قهي تأتي من نفس مصدر 
الزغيات الأحرى) تکنها تخد هذا الشكل التي سکیا فى الة الحربت: حين تسد سائر طرق 
الاعتراف الاجتماعي بالآخر. 


إن الدافع التلقائي الذي يقود الجنود الى التعذیب لكي یخرجوا التوتر الذي يسكنهم ويتيح 
لهم أن ينتصروا على ضعفهم الذاتي, هو دافع يمكن تفهّمه؛ لکن التحليل الذي يبرّرون به هذا 
الدافع هو تبرير غير صحيح. إن الأذى الذي حل في الماضي لا يُلفى بأذى نتسبّب به في الحاضر: 
والطمأنينة التي نفتش عنها من خلال الانتقام هي وهم. وكذلك الأمر فیما يخص الضمانة 
للمستقبل : إن الإرهاب لا يخيف دوماً الارهاییین. وإنما يحتهم أحياناً على العكس من ذلك الى 
اللجوء الى عنف أقوى. هكذا فان الولايات المتحدة ردت بمزيد من العنف محبطة آمال الإرهابيين 
الذین اعتقدوا آنهم سوف يشلوا حرکتها ویدفعوها الى التراجم. فلماذا لایتیع الارهابیون الخطة 
ذاتها ؟ لهذا السبب إن سماح الحكومة باللجوء الى التعذیب والتشجیع الذي أسرف فيه التلاعبون 
بالرآي العام بقوا بدون مفاعیل ایجابية. 

لقد حان الوقت لكي نثرك الاطار النفعي الذي دخلنا فيه من أجل ضرورات النقاش. إن 
التعذيب لیس مد انا فقط لأنه لا يون النتائج المأمولة منه: بل هو مدان قبل كل شيء لأنة یکن مسا 
غير مقبول بفكرة الانسانية بالذات. انه الدلیل المؤكد على البربرية. وعلی هذا الجانب التطرف 
من السلوك الانساني الذي یجملنا نسخر من إنسانية الآخر. مرة آخری نقول إن التعذیب من هذه 
الناحية یتفوّق على القتل من حيث البربرية, لأنني حين أعذّب شخصا فاني لا أكتفي بالتخلص 
ممّن یزعجنی, وانما أتلذذ بعذابه وبحرمانه من الانسانية. وان هذا الانشراح يدوم طالا بقي 
علقي الحياة: ان الد يتوق هرا سی هلك الخ ة وان عونك على اللا 
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إن التعذیب المؤسّسي هو أسوأ بکثیر من التعذیب الإفرادي. لأنه يقضي على أية فکرة قائمة 
على العدالة والقانون. إذا تحوّلت الدولة بالذات الى جلاد, فكيف لنا أن نثق بالنظام الذي تدّعي 
إقامته أو ضمانته 5 إن العمل الهدّام للتعذيب الرسمي هو أبعد أثراء وهولا یقتصر على الجلاد 
والضحية؛ بل يطال باقي أعضاء الجتمع. لأنهم يعرفون بأن التعذيب يمارس باسمهم. ومع ذلك 
فهم یفضون الطرف ولا يقومون بأي شيء لإيقافه. إن القاعدة العامة هي أن مواطني الديمقراطيات 
الليبرالية يحتقرون ويشجبون بلا تردّد الممارسات العنيفة للدول التي تتهاون بالتعذیب: وبصورة 
أولى ممارسات الدول التي تدخله في نظامهاء كما في الأنظمة التوتالیتاریة. إننا نكتشف اليوم أن 
هذه الديمقراطيات نفسها. ودون أن تبدّل في بنيتها العامة. يمكنها أن تتبنی مواقف توتاليتارية. 
إن السرطان لم يعد نيش انا واحداً ء فهو پنتشر عند أولئك الذين كانوا يعتقدون بأنهم تحكموا 
بأعراضه لدی الآخرین, قیما 9 8 طس ی ان 2 المركزة في أيدي 
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”ما من شيء آبیض أو أسود» والابیض هو غالبا أسود 
یتخفٰی, والأسود هو أحياناً آبیض غزر به“. 
”لم أكن بعد متاکدا إذا كنت سأکون من رجال الشرطة 
أو من الارهابیین» سوف أرى ذلك لاحقاً فی الوقع الذي 
سأکون فيه . 

رومان غاري. الحياة أمامنا 


إن الفاية لا تبرّر الوسيلة. وهي لا تعلمنا کذلك ما هي الوسائل التي تتیح لنا التوصل الیها. 
دعا کل للحظة انروس الؤلايات یی كان يرعب ادها بسا اورداب من قنق 
اجتياحه للعراق؛ لکن لا یسعنا سوى اللاحظة. بعكس ما وعدناء أن الارهاب بعد هذا الاجتیاح 
قد تعزز. إن هذا الفشل لا يحول الارهاب مادة يمكن الدفاع عنھا: ولکنه یبین أن أذى الارهاب لا 
يبرّر اللجوء الى أية وسيلة كانت من أجل محاربته : إن بعض البادرات لها مفعول معاکس لما كان 
يُرتجى منها. 

أن يتمكن کل الناس من العيش بکرامة. مهما كان جنسهم أو دينهم أووضعيتهم الاجتماعية, 
فتلك بدورها غاية تستحق أن يُعمل لتحقيقها. لكننا نجهل ما هي الوسيلة الفضلى لبلوغ ذلك. 
إننا نجد هنا الصعوبة التي اعترضتنا في الفصل الأول. وهي عدم الوقوع في الدوغمائية أو 
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في المدمية؛ ولا في التمرکز الاق آوفي النسبية الجذرية. ان کل واحد منا یجد نفسه متقادا 
للتنقّل بين خطرین (وأحیانا أكثر)ء الخطر الذي یکمن في الحفاظ على قدر کبیر من التسامح 
ٍزاء الفروقات الثقافية التي غالبا ما تکون مزعجة, وذ الک الدي یقودنا الی محاربة هذه الفروقات 
بدرجة عالية من التشدّد تقود الى تعزیزها. وهذا ما تبرزه عدة وقائع من الحياة العامة في الفترة 
الأخيرة. والتي تقدَّم على آنها صراعات أو صدامات" بین نمط حياة الأوروبيين ونمط حياة 
السلمین في العالم بأسره : مقتل مخرج سينمائي وتهدید ات ضد کاتب النص في هولندا؛ الرسوم 
الكاريكاتورية المسيئة للنبي محمد التي شرت في الدانمارك؛ خطاب البابا الذي یقارن فيه بين 
المسيحية والإسلام. فبدل أن نضع قواعد عامة مسبقة. لا بد من أن نعكف على تحليل کل حالة على 
حدة؛ قبل أن نتساءل عن منحى تطور الإسلام اليوم وردات الفعل التي يثيرها. 


حادثة قتل فى أمستردام 

في 2 تشرين الثاني/نوفمبر 2004 كان شخص يقود دراجته في شوارع امستردام حين 
أطلق عليه أحدهم النار. قبل أن يطعنه آخر کان على دراجة كذلك. إن الضحية تدعی تيو فان 
غوغ, وهو مقدّم برامج في الإذاعة والتلفزیون: كما أنه كذلك مخرج عدة أفلام سینمائیةء منها 
واحد يحمل عنوان "الخضوع. الجزء الأول" . كان قد استعان من أجل إخراجه بأيان هيرسي 
علی: وهي امرأة صومالية شابة كانت حینها عضوا في البرلان. يضف الفیلم سوء العاملة الذي 
تتعرض له النساء في الجتمعات الاسلامية, وهذا ما آثار غضب بعض السلمین القیمین في 
هولندا. حيث قام واحد منهم يدعى محمد بويري» وهو شاب هولندي من أصل مفربي, بالرد من 
خلال قتل فان غوغ وترك رسالة تهديد بالقتل لهيرسي علي فوق جنته؛ أوقف بويري على الفور, 
ومن ثم خکم بالسجن المؤيّد. 

إن عملية القتل هذه وما i‏ صعق سكان هولندا. كما أمكننا أن نلاحظ ذلك في 
استقصاء الراك ا أسابيع على هذه الحادثة. فعلى السؤال المطروح عمّن تكون الشخصية 
الاهم تفن القاریخ الهولتدي: لم کت غالبية المواظنيق كنا كان متوفدا رام |راسموس أ سبو 
رامبرانت أو فارمیر. وإنما بيم فورتوین وهو سياسي كان قد اغتيل منذ سنتین. وكان أساس 
برنامجه يقوم على التعبير عن كرهه للأجانب ورغبته في رؤية المسلمين يغادرون البلاد (كان 
كتابه يحمل عنوان ضد أسلمة ثقافتنا). إن ماقام به بويري إذن يتقارب فقط مع روحية الإسلام؛ 
وليس مع روحية قاتل فورتوین بالذات على سبيل المثال (وهو هولندي أصيلء ذات تربية مسيحية, 
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ومد افع هن حقوق الحیوانات). ومند ذلك التاریخ لا یزال الوضوع حاضرا بقوة فى النقاش العام 
في هولندا : في عام 2007 طالب غيرت فیلدرز -وهو رئيس حزب جدید ينتمي لليمين التطرف 
كان يرغب في استقطاب آتباع فورتوین-. بمنع القرآن (جاهر بأنه کتاب يوازي بخطره کتاب 
كفاحي لذا يجب تمزیق نصف صفحاته ورمیها) وأعلن بأنه هو أيضا قد آنجز فیلما مصوراً 
عن الاسلام لكي یکشف عن طبیعته الهدامة. من ناحیتها أسّست ریتا فردونك وزيرة الد اخلية 
الْيَتر الية انا هة هو قوميا آخر ا ات اسم فخورون بهولندا ‏ ؛ هدفه الأساسي التشدد 
في سياسة الهجرة. لقد انطلقت فكرة الجهاد الليبرالي" العادي للاسلام. 

ماذا تمت تصفية مخرج الفیلم ولیس کاتبة النص التي أطلقت الفکرة ٩‏ لأن الأول كان 
هدفا سهلاً آکثر من الائية. فهیرسني على رهی مسلمة سابقة اتخذت موقا تقنیا من الاسلام؛ 
كانت مهدّدة بشکل دائم. لکنها كانت تحظی منذ سنتین بحماية الشرطة. آما فان غوغ فقد رفض 
دوما فکرة الحماية وبقي يننكل بواسطة الدزاجة. وقد اعتاد هو کلف آح بطقی التهدیدات؛ لکنه 
لم يكن يأخذها على محمل الجد. ففي البرامج التي كان یقدّمها في التلفزيونوفي آرائه المعلنة. 
کان لأيتفك عن الاستفوان کان يلتك بسا رات معادية للسامية ز كانت تخنات داوود اش اج 
تتجامع في أفران الاعدام ). أو بعبارات ينضح منها الکره للإسلام (السلمون هم بکل بساطة 
بالنسبة اليه ”رعاۃ ماعز“) أو مناهضة للسلطات. إن الهدف الحقيقي لجريمة بويري: كما 
توضّح بسرعة؛ كان هيرسي علي التي ركزت نشاطها العام على النضال ضد الإسلام. 

في عام 2006؛ وبعد عامين على مقتل فان غوغ. نشرت هيرسي علي سيرة ذاتية بعنوان 
حياتي الثائرة وهو كتاب حماسي ومثير يتيح لنا فهم مسارها وأفكارها بصورة أفضل. لقد ولدت 
في الصومال في عائلة مسلمة؛ وتولت آمها وجدّتها أمر تربيتها؛ ما والدها المعارض للحكومة 
فلجأ الى خارج البلاد. لقد تلقّت تربية إسلامية تقليدية وعامّية يمتزج فيها الكثير من الخرافات, 
وخضعت للختان بعكس رأي والدها؛ وكانت أمها الشديدة التمسّك بأهداب الدين تضربها بلا 
شفقة حين لا تخضع بشكل دقيق للقواعد المفروضة. بدوره كان أستاذ العلوم القرآنية يضربها 
بعنف شديد جزاء تمردهاء الى درجة تعريض حياتها للخطر. 

ولا أصبحت مراهقة تحمّست لأفكار الاخوان المسلمين. فھذہ الجمعية التي هي في أساس 
الحركات الإسلامية العاصرة. ترفض الاسلام العامّي وتطمح لأن تجد خلف التنازلات التي تمت 
تباعاً وفق ظروف الزمان والکان. النقاء الأصلي للعقيدة. إنها نوع من عملية إصلاح معاكسة 
تذكر كذلك بالتجدّد الانجيلي لدى البروتستانتيين العاصرین, الذي یعرف بحركة الولادة 
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الجدیدة؟ (صنعه 6018). لقد شهدت هذه الحركة تنامیاً في شعبیتها في السیعینیات من 
القرن العشرین بفضل آموال النفط التي كانت تتلقاها من بعض الأصوليين في بلدان الخلیج. 
وبالفعل کان الاستهلاك الجنوني للطاقة الذي ميّز البلدان الغربية. هو الذي عزز وضعية أولئك 
الذين سیعلنون بأنهم الأعداء الستمیتون للغرب (انها نسخة أخرى عن قصة التاجر الذي لا 
یستطیم الامتناع عن بيع الحبل الذي سیشنق فیه...). 

إن الاخوان المسلمين الذين التقتهم هيرسي لیسوا فقط أكثر إخلاصاً في ایمانهم وأكثر 
ذكاء من الواعظين التقلیدیین» وإنما هم أشخاص شرفاء ومستقيمون وشجعان؛ يحاربون فساد 
الحكام» ويساعدون الفقراء والمتألين: ويقنعون الشباب بالاقلاع عن المخدرات أو الجريمة. ویما 
آنهم یعتقدون بأن الفرب يشن علیهم خرباً صليبية. فإنهم يودون الانخراط في هذه الحرب 
لکسبها واقامة حكومة اسلامية عالية. إن على آعداء الاسلام أن یهلکوا : في عام 1989 لم تكن 
هيرسي علي البالغة من العمر تسع عشرة سنة تشك للحظة واحدة بأن سلمان رشدي يستحق الوت 
بناء على الفتوی التي أصدرها آية الله الخميني. 

إلا أن بعض الشكوك راحت تنتابها. بد أت تطالع وهي يافعة : قرأت أولاً کتبا غربیة للأطفال. 
ثم روایات غرامية کان یتناقلها رفاق صفها في كينيا وإثيوبيا حیث أقامت. ومن بعدها اکتشفت 
الأعمال الكلاسيكية في الآداب الانكليزية والروسية والأميركية. لقد تعارضت صورة العالم ا معمّد 
الذي یکشف عنه الأدب مع تبسيطية الفکر الديني الذي تبنته. كما أن میلها للموسیقی والرقص. 
واکتشاف نوازعها الجنسية تناقض کذلك مع التعلیم الصارم للإخوان السلمین. وکان لاستحالة 
التوفیق بين هذین القطبین الجاذبين أن قادتها في النهاية الى تأكيد استقلالیتها الذاتية : قرّرت 
أن تستقل مالیا لتتمكن من تقریر مسار حياتها؛ والتفكير انطلاقاً من قناعتهاء وانتصرّف کفرد. 
آجبرت على الزواج من رجل صومالي يقيم في كندا.وفي عام 1992 ولدی مفادرتها بلادها 
للحاق به. آفادت من فترة توقف في المانيا لتهرب الى هولنداء وهو بلد یستقبل اللاجئين. 

وبفضل قدرتها على إتقان اللغات والجهود التي بذلتها, تمکنت بسرعة من ایجاد عمل 
کمترجمة فورية. كما أن اندماجها في الجتمم الهولندي تم دون أية مشكلة تذکر. لقد اندهشت 
من نوعية الحياة التي اکتشفتها في بلدها الجدید. ومن احترام القواعد السلوكية العامة كما 
الاختیارات الفردية. وقادتها القارنة التي لا مناص منها بين الجتمعین الى التفکیر بأن الثقافات 
ليست جمیعها متساوية, وهي فضلت بوضوح الجتمع الذي تتم فيه تسوية الخلافات بالتفاوض 
ولیس باللجوء الى القوة؛ ویغذی فيه الفکر النقدي بدل الانصیاع الأعمى للتقالید, ولا يُهاجم مثلیو 
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الجنس. وريما آکثر من أن شيء آخر. لا تعامل النساء فيه ککائنات دونية. لهذا السبب تبنت هي 
بالذات فکرا نقدیاً إزاء بعض الأفکار العتبرة في الفرب. کنسبية القیم وتکافو الثقافات؛ کما انها 
أسفت لانفلاق العدید من الهاجرین داخل ثقافتهم الأصلية. مما يحول الجتمع الى مجموعات 
خلایا كتيمة متجاورة لا تتواصل فیما بینها (وهذا ما طلقت عليه اسم التعددية الثقافیة ). 


الى هذا الحدّ يُمكن قراءة مسار هيرسي علي وکأنه تظهیر بلیغ لأفكار عصر الأنوار التي 
آبرزت مثل العالمية وحقوق الفرد والفكر النقدي؛ إنه يذكرنا بمسار العديد من آبطال وبطلات 
الروايات الأوروبية في القرن التاسع عشر الذين يسلكون درب التحرّر من الوصاية المرهقة للدين 
والعائلة لكي يبنوا حياتهم بالطريقة التي يريدون. إلا أن اعتداءات 11 سبتمبر 2001 الإرهابية 
هي التي دفعتها خطوة الى الأمام. فلشدّة تأثرها بجسامة الحدث رأت أن عليها القیام بمهمة : 
فتح أعين الغربيين على أذية الاسلام؛ ذاك أنها كانت على قناعة منذ اليوم الأول بأن التفجيرات 
هي من المفاعيل الصّرفة للدين الاسلامي, إذ قالت لأحد أصدقائها بتاريخ 12 سبتمبر : "نها 
غلطة الإسلام. إن هذا الهجوم هو عمل إيماني. هذا هو الإسلام". لقد تصرّفت كما لو أن 
اعتناقها لنفس الدين الذي يؤمن به مرتكبو التفجيرات يُلزمها بأن تكون من بين الأوائل الذين 
يشجبون هذا الدين. كان لا بد لها من التخنّص نھائیاً من هذا الإرتياب بالتآمر اللاإرادي والشعور 
بالذشب. "هل آن ديتي سس لا بل يشش هدا التوعمن الجازو ٩‏ هل آتي کمسلماة اجه تبریرا 
لهذا الهجوم؟ 1 . ولفرط ما أحسّت باهتزاز ایمانها. أعلنت بأنها أصبحت ملحدة. 

ولكي تجد ما يدعم موقفها راحت تنقب في الأدبيات المخصّصة للاسلام وللارهاب: 
لکنها لم تكن تختار الا ما يثبّت نظرتها الجديدة. کتبت : ”قرأت صفحات وصفحات من التعلیقات 
المتاگدية جوع منها التذاهة اتد تمود فح معظمها لستمربین مزعومین کی القابل رافت 
في عینیها کتب برنارد لويس وصموئیل هنتنفتون التي تندد بالاسلام وتتلاءم بالتالي مع قناعاتھا؛ 
لقد راحت تری العالم من خلال حرب الدیانات. لیس هناك من سبب آخر وجه عمل الارهابیین: 
وحده الایمان هو الذي حرّكهم. لا علاقة للحرمان, ولا للفقر, ولا للاستعمار. ولا لفلسطین: 
لا شيء سوی الایمان. انهم کانوا يريدون كسب بطاقة عبور باتجاه واحد نحو الجنة . ليست 
الحرکات الاسلامية هي السوولة الحقيقية وانما الاسلام بالذات؛ ليس بن لادن وانما النبي 
محمد. إن الاسلام یناقض النطق وحقوق الانسان, إنه توتاليتاري وثنائي النحی. ”إن العمل 
اللاإنساني الذي قام به قراصنة الجو التسعة عشر أتى ثمرة لهذا النظام الرهیب في تنظیم 
الحياة البشرية“ 2 . 
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في عام 2003 انتخبت هيرسي علي عضوة في البرلان على لوائح الحزب الليبراليء 
حيث تكرّس جهدها بشكل خاص من أجل مكافحة تأثير الإسلام المؤذي. إن معظم الإجراءات 
التي سعت لإدخالها تهدف الى حماية النساء. كإحصاء جرائم الشرف: وهي الخطوة الأولى في 
الجهد المبذول لوضع حد لهذه الجرائم. وهناك تدابير أخرى تتعلق بعادات ترتبط بالدين : لا بد 
من وضع حد د التعدّدية الثقافية ". ووقف تقدیم الساعدات للمد افن النفصلة. والسالخ اعد 
و الحلال, أو كما ينص عليه القانون الهولندي بناء الساجد وصيانة الدارس الطاکفية. 
افتريهت أن رن الليبراليون قوف ٰ۶ الدارش الإسلامية” وبصورۃ 2 آوسع؛ 
قورت أن تشن هجوما مباشرا خر الإسلام» وصرّحت خلال نقاش عام : "تجن ا عرف 
وطاغية“ 3. تلك هي الروحية أيضا التي جعلتها تنجز فيلم الخضوع بالتعاون مع فان غوغ. حيث 
نری ظھرا عاريا لامرأة عليه آثار السیاط. وقد کتبت عليه الآيات القرآنية التي تيون معاقبة 
النساء: إنهن مذنبات لأنهن أحبين رجلا خارج اطار الزواج. أو لأنهن قاومن رغبة رجالھن, أو 


لأنهن تعزضن للا غتصاب. 
النضال المعادی للاسلام 


إن ما يطرح مشكلة في تحرك هيرسي علي ليس الهدف النهائي الذي يبتغى الوصول الیه. 
75 0 ی ی 
النقدي. وحقوق الانسان -وبصورة آخص حقوق المرأة. في القابل إن الطريقة التي تعتمدها 
للوصول الى هذا الهدف ليست مُقنعة بما يكفي. إن توصیفها للعالم. وهو الذي یحکم عملها ضفي 
الأساس, یصعق بمنحاه التبسيطي. ضفي اللحظة التي وقعت فیها الاعتداء ات بالذ ات وقبل أن يسنح 
لها الوقت أو الظرف لدراسة عناصر اللف. قرّرت أن الاسلام هو المسبّب الوحید لهذا الاعتداء. 
بعد ذلك وضنعت جانبا أنه معلوم تذهب کی اتجاه آخر ولم 5 تستبق سوى ما يؤكد وجهة نظرها إن 
فكرة الدافع السياسي. وعملية الثأر الهادفة الى محو الاذلال الجماعي لا تسترعي انتباهها. کان 
مہات سم و یو : بوصفها مسلمة سابقة علینا 
أن نصدَقھا . ولكن لا صدق کاتب, ولا عذاباته السابقة تعتبر اثباتا نصحّة آطروحته. 


وینطبق الأمر كذلك على حکمها العام على الاسلام التّهم بأنه السبب وراء تخلف العالم 
الإسلامي؛ وكذلك في عذاب النساء اللواتي تعشن فيه. إن الأصوليين العاصرین پرفضون ربط 
القرآن والرسالة التي آنجزها النبي بظرف تاريخي. بل يعتبرون ذلك وحيا إلهيا يصلح لكل 
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زمان ومکان. وبالتالي لا بد من تطبيقه بحرفیته في عالنا العاصر. لکن هيرسي علي» بطريقتها 
الخاصة, تتشبّث برآیها في تبني وجهة النظر التاريخية. إن الکثیر من عناصر الديانة الاسلامية 
التي تبدو الیوم غير مقبولة بالنسبة لأوروبي. لا تنتمي الى أساس الدین وانما هي مقتبسة عن 
تقالید سابقة. في عملها الرائد. برهنت عالة الأنتروبولوجيا المعروفة جیرمین تیلیون أن الوضعية 
الدونية للنساء هي حصيلة تحول حصل في عصر الثورة النيوليتية. زمن تحضير البدو والتحکم 
بالتقنيات الزراعية. ويبيّن كتابها الحریم والأقارب (1966) لماذا وكيف تم فرض التزاوج انشيج 
واحتجاز النساء في النطقة الحيطة بالتوسط. ا على الأْعراف ا في الحضارات التي 
سبقت الاسلام. تبدو العقيدة الاسلامية أكثر إيجابية للنساء : ففیما لم يكن لهن أي نصيب في 
الیرانت؛ آوضت بأن طلخ تصف حصنا. ان خکما کهدا پسدم بالطبع اذ! ما قورن بتشریمنا القائم 
على الساواة؛ لكنه لن یکون كذلك لووضعناه في سیاقه. ویمکن أن نقول الشيء نفسه عن ممیّزات 
آخری للاسلام. 

على قاعدة هذه المعرفة التبسيطية والجامدة. والتي تذکرنا بالتنائية التي ترفضها: تنخرط 
هيرسي علي کی نشاط یبدو إشكانيا بدوره. في مطلع القرن العشرین صاغ ماکس قیبیر زا 
لطالماً تم تكراره من بعده, بين أدبيات الإقتناع وأدبيات السؤولية. فالأولى تعود لعلم الأخلاقء وهي 
تقضي بالدفاع عمّا نفكر به دون الاهتمام بالمفاعيل التي تتسبّب بها كلماتنا. والثانية تعود للسياسي 
الذي يتبنّى وجهة نظر معاكسة : ما بهم ليش صنق ام راتا فعاليتها. غير أن مداخلات 
هيرسي علي يمكن أن تندرج أكثر في سياق التعبير عن عواطفها أكثر مما هي عمل سياسي؛ إنها 
تولّد الانطباع بأن لديها حسابا خاصا تصفیه مع الإسلام: كما لو أنها تريد من خلال عدائیتها 
ال اهند مهو الك با فا السائقة 

إن مداخلاتھا تتأرجح وفق الظروف بين موقف معتدل, كما حين تحث المسلمين على القبول 
بالديمقراطية؛ وموقف متشدّدء كما حين تدعو الى استثصال الاسلام لأنه بنظرها المسؤول عن 
كل الشرور. إن هذا الموقف الأخير هو الذي ارتبط باسم وصورة هيرسي علي. إلا أنه لو توقعنا 
أن يحذو حذوها كل مسلمي العالمء وهم اليوم أكثر من مليار شخص, ويختاروا الالحاد. فإننا 
نفذي في الحقيقة أملاً غير واقمي. فأن يرى المرء أنه مرفوض في ما یمثل شخصيته مثل الهوية 
الجماعیةء فإن ذلك يتسبّب بالتشنج والعدائية؛ إننا نقبل بأن نتقدّم طا ما تملكنا عن طيبة خاطر 
الشعور الزدوج بأننا لا زلنا أوفياء لأنفسنا.وفي الوقت نفسه محترمين من الآخرين لما نحن عليه. 
فماذا لو كان التخلي عن الإسلام هو الشرط الأساسي لهذا التقدّم؛ ورفض المؤمنون به أن يسيروا 
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في هذه الدرب, هل یتوجّب علينا أن نشنّ حرباً صليبية جدیدة لإلزامهم بذلك ؟ إن هذه الوسيلة 
ستقضي على الهدف المنشود التمثل بجعل الناس أكثر استقلالية في طريقة تفکیرهم. وتحريرهم 
من تسلط عقيدة آتية من بعيد. ويمكننا أن نجد في العراق المعاصر أمثلة عن الأضرار التي 
تسيّبت بها هذه الطريقة : إن الحرية لا يمكن أن تستقدم بالقوة. 

إل الهجوم علی الاسلام بشکل مباشر لیس بأي حال انوا ضروریا (ذا کنا نرغب بتشجیم 
اندماجه في الدیمقراطية, ويكفي لذلك أن ند افع عن فصل النحی اللاهوتي عن السياسي. وهو 
لیس غا علی الدین الاسلامي: وسوف نعود إلى لام کی تقسیرنا للرسالة الدينية بامکانتا 
الاستناد. من بين الأحكام التي یحتویها القرآن. الى تلك التوافقة مع الروح الديمقراطية 
وتفسير الأحكام الأخرى على ضوئها. بإمكان السلمین أن يعيشوا إيمانهم بکل صفاء في ظل 
نظام ديمقراطي. شرط عدم تغليب النزعة التشددة. ومع ذلك هذا ما تفعله الحركات الإسلامية 
( التي تنصب نفسها ناطقة باسم جماعة المؤمنين بأسرها), كما يفعله النتقدون التحمسون لهذه 
الحركات (الذين يسدونها خدمة كبيرة). في أفعالها الأكثر إثارۃء اختارت هيرسي علي أن تسلك 
طريق الاستفزاز بدل تسهيل عملية التأقلم؛ إذ لا يمكنها بالفعل أن تتوقع لتصريحاتها حول انحراف 
الرسول أن تكون موضوع نقاش مع المسلمين المؤمنين. ويبدو أن ردّات الفعل المعادية لأقوالها دفعتها 
للتشدد في المسار الذي سلكتهء كما لو أن هدفها هو الحرب الأهلية. غير أنه من أجل إطلاق 
النقاش: ولكي يتمكن المرء من إسماع حججه لمحدثه. لا بد من إيجاد إطار مرجعي مشترك. 

هل عاينا أن نلقي باللائمة على النموذج ”الثقای التعدّدي“ في فشل الاندماج الذي تعاني 
منه بعض مجموعات من المسلمين ؟ إن الجواب ليس بديهياً بالقدر الذي تراه هيرسي علي. إذا 
کان کل سکان البلدان الغربية لا يمتلكون الثقافة ذاتهاء فهذا إقرار بواقع وليس حُکما قيميا: إن 
الولايات التحدة هي بلد أخذ فيه هذا التنوع بالحسبان؛ ومع ذلك فإنه البلد الذي یجاهر فيه 
السکان أكثر من أي مکان آخر بمشاعرهم الوطنية (الأميركية). إن إمكانية عيش الثقافة الأصلية 
دون التعرّض للتمييز لا يحول دون الاخلاص للبلد الذي نقیم فیه. كما أن عملیات التضامن الثقایيے 
والوطني والايديولوجي لا تختلط فیما بینها : قانون واحد" لا يعني ثقافة واحدة . إن وضعية 
البلدان الأوروبية ليست هي ننسها. ولکن ذلك لا بُفقد الاعتبار مسبقاً د " التمددية التقافیة؟. لا 
بوجد إنسانية شاملة + لوحرمنا شین أ ثقاقة خاصة: هإتهم بکل بساطة لن يغودوا شرا 

إن مداخلات هيرسي علي تثير ثلاث مسائل عامة علينا التمييز فيما بينهاء لأنها تستجلب 
أجوبة مختلفة. الأولى هي مسألة التهديدات التي تطال حياتها منذ عام 2002ء وهي إذن ترتبط 
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بالحق في انتقاد الدیانات أورفضهاء وهوحق ملازم لكل نظام ديمقراطي. لا مجال للشك في هذا 
الأمرء لأن اطلاق التهديدات بالموت أو الحث على العنف إزاء من لا تعجبنا آراؤہ هو جريمة تستحق 
العقاب. في نظر القانون. كما في نظر علم الأخلاق, إن العنف الجسدي هو أقسى من العنف 
الرمزي. السألة الثانية تتعلق بوضعية المرأة في الجتمعات التقليدية, وخاصة الاسلامية منهاء 
وبالعنف الذي تتعرض له : إن النضال في هذا الجال هو محق وضروري» حتی وان كانت الوسائل 
التي تلجاً الیها هيرسي علي لا تبدو داثماً ملائمة. وأخیرا تعلق المسآلة القالثة بالتفسیرات الشاملة 
والجيوسياسية والتاريخية التي تقدمها عن الأحدات التي جرت مؤخراً. وعن الحلول الجذرية التي 
تقترحها : في هذا الجال, لا بد من الاعتراف بأن مقولاتها لیس مقنعة ہما يکفي. 
من ناحیتها تروي هيرسي علي بأنها حدّدت لعملها ثلائة آهداف واضحة. الأول يقضي 
بجعل الرأي العام في هولندا يتحسّس عذاب النساء السلمات اللواتي يُحتجزن ويُضربن ویجبرن 
على الخضوع للقرارت العائلیة: وأحياناً يتعرّضن للموت في حال تمردهن. یمکننا القول |نها 
عرفت كيف تلفت الأنظار الى هذه العذابات وکیف تذکر بضرورة الوقوف في وجهها؛ لقد کان 
وی د الناحیة فالا حتى وان لم ينته الصراع بعد و وج كمد درغ وني أن 
تثير داخل الجموعة السلمة نقاشأ حول اصلاح الاسلام. في هذا الجال مني تدخلها بالفشل 
لأنھا اعتبرت خارجة على الدين ومعادية له. فلم یشکل بذلك دعوة للإصلاح وانما للرفض؛وفي 
الواقع لا یناقش الرء مع من ينفي هویته. رو تید سر رت 
النساء السلمات على الابلاغ عن العذابات التي تتعرّضن لها بأنها غير مقبولة. على هذا الصعيد 
كانت النتاگج ملتيسة, کات آن بعض النساء كان شاکرا لها علی صراحتهاء بینما کثیر من النساء 
السلمات الهولندیات لم تجدن آنفسهن في شخصیات فیلم الخضوع. 
في انکتاب الذي کزسه للحوادث التي حصلت مؤخراً في هولند! والذي يحمل عنوان لقد 
فتلوا تیوفان غوغء يذكر إيان بوروما حلقة تلفزيزنية يتم فيها عرض فيلم الخضوع بحضور هيرسي 
علي في أحد مراکز تأهیل النساء العتفات. توجّهت |حداهن الیها بالقول : إنكم تهينونناء فقط 
لا غیر. إن ايماني منحني القوة. وهکذا تسنی لي أن أدرك بأن الحالة التي انا فیها لا یمکنها أن 
سوير "4 نی أن هذه اخراة السيفلة عد یت يكبوز ة ال من التحدين اتا تن هعاذا مد 
الدين وكيف أنه -بغض النظر عن هذا التوصيف التخيلي اللعالم الذي يقدّمهء أو ذاك التعليم 
الذي يرتبط بمفارقة تاريخية- ؛ يُمكنه أن یعدم سندا وجودیا للمتالين: بكل حال ت تقر هيرسي علي 
في كتابها بالصعوبة التي تعترضها في إقناع بعض النساء اللواتي تسعى للدفاع عنھن, وتكتفي 
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بتفسير ذلك بتعوّدهن على الخضوع لمدة طويلة. ولكن حتى لو كان الأمر کذلك. یخشی ألا تجد 
الدعوة للتخلي عن الدین أية استجابة : لا بد من أن نکزر القول بأنه لا يمكننا ارغام أحد على أن 
یکون حرًا. لکن لا يبدو بأن هيرسي علي تهتم للأمر؛ ذاك انها تری في عملها امتدادا للنضال 
العادي لرجال الدین الذي انطلق في عصر الأنوارء إنها حرب العقل ضد الأفكار العلبة. أو تراه 
كذلك یتوافق مع النموذج اللينيني. وكأنه نضال مجموعة طليعية مستنيرة لصالح شرائح من 
العامة غير قادرة هي بذاتها على التحرر. 

بعد أن أخفقت هيرسي علي في إقناع مسلمي هولندا بالقبول بها کمصلحة: وجدت بعد 
ذلك من يصفي الى آرائها. فمنن عام 2006 لم تعد نائبة في البرلان الهولندي؛ وانما هي تعمل 
ضمن "مجموعة تفکیر " في العهد الأميركي للأعمال؛ وهي مؤسسة قريبة من آوساط الحافظین 
الجدد الذین دفعوا بالحكومة الأميركية الى الحرب على العراق؛ وبالتالي الى معتقل غوانتنامو 
وسجن آبو غریب. والذین سیقودونها هذا الی قصف ایران. في هذا الاطار یمکن تلکلمات أن 
تتسبّب بأعمال لا تقل دموية عن آعمال الارهابیین. هل تراها تکون الحطة الأخيرة في مسار هذه 
المرأة الخارجة على المألوف ٩‏ حين نقرأ سیرتها الذاتية یمکننا الاجابة بالنفي : إن الشخصية 
الفنية والعقدة التي نستشفها من الکتاب لا یمکنها فقط الاکتفاء لدة طويلة بهذه الدعوة للحرب 
على الإسلام. 


الرسوم الكاريكاتورية الدانماركية 


في 30 أيلول/سبتمبر 2005 نشرت الصحيفة الدانماركية الأولی یولاند بوستن“ إثني 
عفیرستا فاون النبي محمد. كانت قضية فان غوغ ماثلة في خلفية هذه المبادرة؛ لكن رسامي 
تلك البلاد الذين کانوا لا یزالون یذکرون الصیر الأساوي للمخرج السينمائي ترددوا في السير 
في هذه المغامرة المحفوفة بالمخاطرء بيد أن الصحيفة سعت لحثهم على تخطي خوفهم . كانت ردة 
فعل بعض ممتي المجموعة الإسلامية على هذه الصور عنيفة؛ لکنها في البداية لم تكن لها أية 
مفاعيل. لذا استنجدوا بوسائل الاعلام. كما بالسلطات الدينية والسياسية في البلدان الاسلامية. 
حيث اتّخذت الاحتجاجات منحى مخیفاً ؛ ففي نهاية كانون الثاني/يناير 2006 تكاثر ت التظاهر ات 
الا لا ا الدانماركية بتقد بتقديم الاعتذاد. أثناء هذه الأحداث؛ قتل عدة 
أشخاص في أفغانستان وليبيا ونيجيرياوضي أماكن أخرىء وقد تم إحصاء 9 قتيلاً. جهدت 
الحكومة الدانماركية لتهدئة الخواطر, وتدخلت عدة بلدان أوروبية في نفس الاتجاه, وكذلك 
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هذه تخضیات (شاو مید: مدآ الجدال کان شين قباط /فبرایر» تكله دزف مع لاف أخارا طول 
الدی, إذ سیثار هذا الوضوع في كل مرة یکون الاسلام في آوروبا موضع تشكيك. لنتفحّص إذن 
الوقائع عن قرب أكثر بقلیل 5. 

لا بد أولاً من التذكير بالاطار الوطني الذي جرت فيه هذه ” القضیة" . حتی وقت قريب لم 
يكن في الدانمارك إلا عدد قليل من الأجانب على أراضيه. فالمجموعات الأولى التي قدمت اليه 
ضي السبعينيات من القرن العشرين كان من الفترض أن يعود أفرادها الى ديارهم بعد أن ينتهي 
العمل؛ وفؤلاء کانواء کما في أنانیا: ”عمالاً مدعؤين "+ وقد آثار ازدياد عددهم بشكل يسيط 
أحزاب اليمين المتطرّف التي وصفت المهاجرين بأنهم محتلون جدد (بعد الاحتلال الألماني إبّان 
الحرب العالية الثانية) , وکأنهم تهدید د القيم الدانماركية . ففي الواقع. وكما هو حاصل في 
أمكنة أخرى في أوروباء انحصر برنامج اليمين التطرّف بعد زوال الشيوعية بمطلبین وطنیین: 
طرد الهاجرین الى بلادهم. ومواجهة الاندماج الأوروبي. والهاجرون السلمون هم الذین یلا حظط 
وجودھم بشکل خاص, لذا فهم يثيرون الرفض الأقوی. من هنا أنشأت الادارة فة خاصة آسمتها 
ا لنرج فيها أولاد لهاجرین. حتی الذین ولدوا على الأراضي الدانماركية. لقد 
تحول النضال ند التمددیة التشافة" الى موضوع من الموضوعات الرئيسة في النقاش العام. 
ما آخری, إن للدانمارك دين رئیا هو البروقنتاتتية ية اللوثرية. ولرجال الدین صفة 
موظفین. ودروس التعلیم الديني السيحي الزامية في ادد ارس الرسمية. 

في عام 2001 تقدّم الى الانتخابات التشريعية حزب کان قد تأسّس منذ بضعة سنوات إثر 
انقسام في صفوف اليمين المتطرّفء عرف باسم حزب الشعب الدانمارکي. وكان على رأسه بيا 
کجیرسفارد, وهي ممرّضة معروفة بصراحتها. أظهرت دعايتها الانتخابية دانماركيات شقراوات 
مهدّدات من قبل أشخاص متوخشین من أهل الجنوب سُمر البشرة» يرتكبون عمليات اغتصاب 
جماعية؛ ويقومون بزواجات بالإكراه. ویشکلون عصابات الشوارع. ورفعت کجیرسفارد شعار 
“الدانمارك للدانمارکیین ‏ ؛ قالت لمواطنيها إن الإسلام سرطان, ومنظمة ارهابية, وينتظر أتباعه 
ارك ہام ترا تا هة اها 2 لن فاك من 00 ا 
مصطقة بذلك إذن وراء آوریانا فالاتشي أكثر من وقوفها الى جانب هنتنغتون. وقد أكد قائد آخر 
للحزب : “هناك الكثير من النقاط المشتركة بين هتلر والإسلام. من جهته سأل ممثل حزب آخر 
يتفي او ار هل ضرف ماهو الفرق بین فأر ومسلم ؟ إن الفأر لا یحصل على مساعدة 
اجتماعیة. إن هذه الأقوال العلنية ترك آثاراً في الأذهان. 
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إن الانتخابات التي جرت بعد فترة قصيرة على أحداث 11 ایلول/سبتمبر 2001 أوصلت 
الى السلطة تحالفا مؤلفا من ليبراليين ومحافظين مدعومين من حزب الشعب الدانماركي. كان 
من الهام الملحة للبرلان الجديد اعتماد قانون يثبّط عزيمة الراغبين في الهجرة. لقد تم تعقيد 
شروط جمع الشمل العائلي؛ فلكي يتمكن شخص غريب من المجيء للعيش مع شريك حیاته. عليه 
أن يبرهن عن تعلق بالدانمارك يفوق ارتباطه ببلاده الأصلية, وأن يكون الإثنان قد بلغا الرابعة 
والعشرين من العمر على الأقل. وقد اقترحت وزيرة الداخلية. اليسارية السابقة كارين جسبرسن» 
أن رت طالبو اللجوء الجانحون على جزيرة مقفرة. وکانت النتيجة آنه خلال آربع ستوات 
تضاءل عدد طلبات الإقامة تحت عنوان جمع الشمل العائلي بشكل هائل. 

في هذا الإطار. حيث تشكل إدانة الإسلام واجهة لرفض المهاجرين في أغلب الأحیان, أتت 
يقبل بتزيين كتابه حول النبي محمد؛ هنا قرر فليمنغ روز مسؤول الصفحة الثقافية في صحيفة 
یولاند بوستن“ أن يتحرّى عن الحالات التي أطلق عليها اسم الرقابة الذاتية وأوصى بتنفیذ هذه 
الرسوم. وقد ترافق نشر الرسوم مع نص يشرح فيه الصحاك بأن الحداثة تلتصق بالمسيحية, 
فیما الاسلام يجسد الظلمات. وان حرب الحضارات واقعة لا محالة. وأنه یجب تخطي الخوف, 
وبالتالي الانخراط في الصراع الذي يتواجه فيه الخير مع الشر. في هذه الحالة. تكون القضية 
هي إثبات تعلقنا بحرية التعبیر. وهي آولی القیم الدانماركية“ التي تفترض. حسب قوله. أن 

> 5 2 ¢« 5 
یکون کل واحد مستعد | لقبول التجريح والتهكم والاستهزاء > وهو تصرف يوصي به المسلمين 
کذلك. کان الهدف الباشر یتلخص في إثبات أنه يمكننا أن نقول کلاما مسیئا عن الاسلام دون 
الخوف من أن نلقی مصیر فان غوغ. وقد قدم رئيس تحرير الجريدة الوضوع في افتتاحية بعنوان 
0 و 

”التھدید الآتي من الظلمات . يأسف فيها ل الحساسية الفرطة. للمسلمين. 

إن الرسومات بحد ذاتها ليست شديدة العدائية. خمسة منها تتحاشی الاستجابة لا هو 
مطلوب. ولا تمثل النبي محمد. ورسمان هما كناية عن صور لا توحي بأي حكم قيمي. فیما یمکن 
وصف الرسوم الخمسة الأخيرة بالكاريكاتورية : واحد يُظهر الرسول بقرون, وثلاثة تتهکم على 
موقف السلمین من النساءء والرسم الأخيرء وهو الذي یذکر غالباء يبيّن الرسول یضع قنبلة مکان 

و 

العمامة. إن ما يعطي لهذه الرسوم دلالة خاصة هو الإطار الذي نشرت فيه : إنها لا تعبّر عن الحق 
في حرية القول بقدر ما هي تهجّم على الاسلام والاستهزاء بالنبي الذي هو شخص مقدس لدى 
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لنعرض بداية لحرية التعبیر الستغربة التي یدافع عنها رئيس تحرير الصحيفة : انه 
یختزلها بحق التهکم والسخرية (قي هذه الحال لا يعود سبینوزا التجسید الثالي لهذه الفضيلة, 
وانما بعض البرامج التلفزيونية. مثل برنامج مهرجو الأخبار في فرنسا). لننطلق بالحري من 
هدفه الملن : الدفاع عن حرية التعبیر من خلال انتقاد الاسلام أو التهکم علیه. هناك سوالان 
يُطرحان, الأول یتعلق بمضمون الهدف : ناذا التوقف عند هذا الثل من " الرقابة " من بين كل 
الأمثلة الأخرى ا ممکنة ؟ إن هذا الاختیار لا یمکن أن یکون محض صدفة. فلو طلب رئيس التحریر 
أن تتمٌ السخرية على حساب الرجال السود أو النساء السّمينات: فان تجاوب الرسامین سیکون 
كذلك مثلاً على حرية التعبیر. لأن هکذا استهزاءات تعتبر مخلة باللياقة بشکل عام. لکونه لم 
یفعل ذلك» ولکونه انطلق من کاب یجد رتام لتزیینه. فذلك يعني بآن لدیه کذلك أو بالأخص 
هدفاً آخر : التشكيك بمشروعية التعالیم الاسلامية,وفي آخر الطاف إظهار السلمین بأنهم غير 
متسامحین. 


السوال الثاني یتعلق بالوقع الذي یحتله هذا الوضوع في الجتمع الذي تجري فيه التجربة. 
فلونظرنا الى درجة تقبّل الناس للخطابات والأفكار التي تقوم على کره الأجانب ومعاداة الهاجرین 
كما كانت حال الجتمع الدانماركي حين حصلت السألة. ما من حد سیصدم لو تم التلمیح الى أن 
الاسلام بجوهره مُبغض للنساء وارهابي. بل على العکس, سنؤکد من خلال هذا القول على مشاعر 
غالبية الناس التي عوض أن تنصاع لبادیء التعدية الثقافية " التي یملیها الوقف السياسي 
الصحيح: وجدت أخيرا ما يعبّر عن رأيها بکل صراحة. فلو كان القصود فعلاً إثبات أن حرية 
التعبير هي جيدة بحد ذاتهاء مهما كان الضمون المعبّر عنه. لكان من الواجب اختیار تأكيدات 
تذهب عکس توجّهات الرأي العام وتنتهك المحرّمات التي تتبناها غالبية الواطنین. كأن نقول على 
یا کان كاذنا ا ا كاف کر ضا ره القبير هل هة الف ام نا 
ببال آحد. فذلك لأنه على عكس ما نسمع في بعض المرافعات الطويلة. إن هذه الحرية ليست 
الوحيدة, ولا الأكثر جوهرية من بين قيم الديمقراطية الليبرالية؛ إنها موجودة بالطبع. لکن الى 
جانب قيم أخری: عليها أن تتأقلم معها. إن الجميع يقبل ضمناً بهذه التراتبية. ولا أحد يتكلم عن 
الرقابة حين يُمنع الحض على الكراهية العرقية. 

إن حرية التعبير ليست قيمة اعتيادية. لأنها تتيح التحرّر من أية قيمة آخری؛ إنها تفرض 
تساهلاً كاملا (ما من شيء نقوله لایمکن التسامح فیه)» ما يعني نسبية معّمة علی كل القیم. 
إني أطالب لنفسي بحق الدفاع عن أي رأي کان. كما بتحقیر أي مثال أعلى کان. غير أن کل مجتمع 
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يحتاج لقاعدة قيم مشترکة؛ واستبدالھا جمیعها بمقولة ”إن لي الحق بأن آقول ما آشاء " لا يكفي 
لتايس ا مر کل تاكيود إن السق فى أن منی الشستا من يعض القراعة لاکن أن 
تکون القاعدة الوحيدة التي تنظم حياة جماعة بشرية. ممنوع أن نمنع“ هي عبارة جميلة, ولکن 
ما من مجتمع في العالم یتقید بها. 

إن أساس الديمقراطية الليبرالية هو سلطة الشعب وحماية الفرد. والدولة, الى جانب 
حرية الاختیار التي توفرها للأفراد الذين تتكوّن منهم. لها كذلك أهداف آخری : حماية حياة 
الناس وسلامتهم الجسدية وسلامة ممتلکاتهم. محاربة کل آشکال التمييزء العمل لتأمين العدالة 
والسلم والرفاهة للجمیع. الدفاع عن کرامة کل الواطنین. ولیس لأن للفرد حقوقاً خاصة به یتوقف 
عن المیش في الجتمع. إن لأعمال الفرد مفاعیل على سائر أعضاء الجموعة. بيد أن عملية التکلم 
لیست فقط تعبیراً عن الفکر. |نها خی الوقت ذاته عمل وتحتل موقعاً في الفضاء الاجتماعي, 
بشکل آدق. إن بعض الکلمات التحقيقية. هي بحدّ ذاتها آعمال مكتملة الواصفات. كما هو 
الحال حين نفتري أو نم : حینها يكون القول هو الفعل. وهناك کلمات تشکل بالاضافة الى ذلك 
حثاً علی تنفید آعمال آخری. کالأوامر والنداءات والاستعطافات التي رهن مسوولية من يتطق 
بها. فبین أن یکون لنا الحق في تنفیذ عمل وتنفيذه بالفعل هناك مسافة نقطعها آخذین بعین 
الحسبان النتائج الحتملة لهذا العمل في الاطار الذي نوجد فیه. بهذا العنی تخضع الكلمة أو 
وسائل التعبیر الأخرى الى قیود تفرض بسبب القیم التي یتبناها الجتمع. من هنا فان معظم 
البلدان الأوروبية تتبنّی قوانین معادية للعنصریةء أو قوانین تعاقب التشهیر بالجموعات. أياً كان 
طابعه, وحتی قوانین ضد التجدیف. وهذا ما ينطبق على الدانمارك کدلك. لکن هذه القوانین 
المحرّمة للتجدیف تتعلق في الحقيقة بالذهب اللوثري فقط... 

إن حکومات هذه البلدان لا تتردد في انلجوء الى هذه القوانین. ففي الوقت الذي كانت 
فيه قضية الرسوم الكاريكاتورية بالذات في آوجها. في شباط/فبرایر 2006ء حُكم في النمسا 
على المؤرخ الإنكليزي دايفيد ایرفنغ المشكك في وجود مجازر جماعية ألمانية بحق اليهود بالسجن 
لثلاث سنوات لأنه نفى وجود أفران غاز في معتقل أوشفيتز. في نفس الفترة, تمكن الأساقفة 
الفرنسيون عبر القضاء من منع دعاية منسوخة عن لوحة ‏ العشاء السرّي" لليوناردو دي فينشي 
لأنها اعتبرت مسيئة لمشاعر السیحیین. كونها تتهكم على صورة السيد المسيح.وفي شباط/فبرایر 
6 کذلك . طلب رئيس الاتحاد المسيحي الاجتماعي الألماني إدموند ستويبر إلغاء الفيلم التركي 
وادي الذئاب من البرنامج القزر بعد أن وصفه بأنه فیلم حاقد وعنصري ومعادي للغرب . في 
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شهر حزیران/یونیو من السنة ذاتها. أقام وزير الداخلية الفرنسي نيكولا ساركوزي دعوى أمام 
محكمة التمييز ضد مجموعة من مغني الراب اعتّبرت کلمات آغتياتهم مسا بالشرف وتشھیراً 
بالشرطة الوطنية. في الدانمارك بالذات, اتَخة قرار ضي تموز/یولیو 2005 بایقاف بے اذاعة 
هولغر لدة ثلاثة أشهر لأنها كانت تحض على إبادة كل السلمین التعصبین, أي قتل جزء کبیر من 
الهاجرین السلمین" . هناك إذن حدود لحرية التعبیر لا ينبفي لنا أن نتخطاها. 

إن ما بين النطاق القانوني الذي یستند الى ممنوعات. والنطاق الشخصي حيث یتسع 
مدی الحرية. يندرج نطاق عام واجتماعي مطبوع بالقیم. فالنظام القانوني لا ينحصر فقط 
بالقوانین. وانما یشمل كذلك کل الأنظمة وحتی الوّسسات. بقدر ما تکون هذه الأخيرة آشبه 
بعصارة للقوانین والأنظمة. إن المبدأ الأساسي الذي یخضع له النظام القانوني هو مبدأ الساواة. 
آما الحياة الاجتماعية, من ناحیتهاء فتجري في هذا الاطار القانوني, لکن دون أن تختزل به؛ 
والبداً الذي يحكم مسارها لیس المساواة على الاطلاق (من یود العيش في مجتمع کال كيه 
الجميع بنفس الطريقة 5) بوا الاعتراف انی تعظی به حین تیدو آککر تالعاء أو أككر تحیبا: 
أو أكثر صدقاًء أو أكثر شجاعة من الآخرین, بالاختصار حين نظهر متفوقین وليس متساوين؛ إن 
ما نطلبه من المجتمع ليس التساوي وإنما التميّز والترقية والمكافأة الاستثنائية. إن هذا الفضاء 
الاجتماعی باندات لیس متجانسا؛ فالضورة لفت الشق واللصق المملاق لتم رسن گی کتاب: 
والرسم الكاريكاتوري في الصحافة لیس لوحة معلقة في صالة عرض. إن شعارا نطلقه من علی 
منبر سياسي لا يلبّي نفس الشروط التي تتطلبها أطروحة جامعية. ومنالك كذلك فرق بين أن 
ننتقد إيديولوجيا یتبناها عدد كبير من الناس (هذا عمل شجاع)ء أو مجموعة مهمّشة وتعاني من 
التمييز (إنه عمل حاقد)ء أو أن نتهكم على ذواتنا أو على الآخرين. 

إن التوافق الاجتماعي الذي يرعى هذا النطاق العام یحد بدوره من حرية التعبير. من 
هنا یتحاشی الرء أن يسخر علناً من المصابين بالبدانةء حتى وان لم يوجد أي قانون يمنع ذلك. 
وهناك حرص في السينما العاصرة بعدم إظهار جميع السود كما لوكانوا مغتصبين. ولا كل اليهود 
کما لو کانوا مصرفیین غير مستقیمین. لهذا السبب أيضا -وحتی لو لم يكن متاك قانون يحطر 
ذلك-. فإن بعض الولفات التي تضرب بعرض الحائط هذا التوافق القائم تعاني من صعوية 
إيجاد ناشر لها. لأن الجمیع یخشی الاقتصاص الاعلامي" . لکن لا يبدو بأن هذا الاحتراز یشمل 
ری هی ارا دكين بزاع اتی امس بده 3 "وضع سياسيا لات ا“ وحین 
تتفاضی عته فانه یشنم في الخال :لا يمكن أن تسنیه وضعا سیاسیا كريها زد یتستر بغطاء قول 
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الحقیقةۃ. بيد أنه إذا کان السعي وراء الحقيقة والتصريح عن الآراء تعتبر حريات ثمينةء فإنها 
ليست الوحيدة التي تحكم وجودنا. 

لنلخص الموضوع: إن الرسوم الكاريكاتورية المسيئة للإسلام ليست الصورة الفضلى عن 
مبدأ حرية التعبير؛ وهذا المبدأ بحذ ذاته لا يمتلك في الحياة الاجتماعية سلطة المطلق التي ينسبها 
اليه الدافعون عنه. من هنا فإن تبرير ما نشرته يولاند بوستن" من خلال الدفاع فقط عن 
هذا ادا لا يبدو كافيا: كما أن الإيحاء بأن ذلك يساعد عامة المسلمين على الخروج من جهاهم 
وخضوعهم السلبي للعقائد لا يبدو كذلك مقنعاًء ذاك أن التشهير العام نادرأ ما يكون وسيلة تعليمية 
جيدة. لکن في هذه الحال ما تراها الدوافع الإضافية التي حضت على نشر مثل تلك الرسوم؟ 

لا یجب أن تقلل آولا من شأن انناف التي نجنیها لأنفسنا من خلال لعب دور الفارس القدام 
الدافع عن الحريةء ودور رسول الخیر؛ فهذه الأدوار هي جزء من اغراءات ثنائية الخیر والشر. 
ولا بد أن یتملکنا رضی أكيد حین ینتابنا الشعور بأننا مقوّمو الأخطاءء أو حين یحرکنا ما يعرف 
بالانكليزية الفضب البّر (طمتاحصونك‌صا 1181160115). لقد لحظنا أن محرري الصحيفة 
کانوا بکل هدوء ينصّبون أنفسهم كممثلين عن الخیر الذي يواجه بکل شجاعة قوی الشر. وکممتلین 
للأنوار في وجه الظلمات. ولکن لا یمکننا إهمال تفسیر آخر ممکن تم الایحاء به غداة نشر 
الرسوم. فبحسب آحد الرسّامين الائني عشر. ”كانت الصحيفة منذ البداية تفتش عن الاستفزاز 
فقط ؛ وذ اك كان أيضا التقییم الذي توصّلت اليه کبریات الصحف الدانماركية الأخرئ. 
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يمكن بالفعل أن يتكوّن لدينا انطباع أن الصحافيين كانوا مقتنعین بالآتي : بعكسنا ”نحن 
الذين نتحلی بالفضائل الحميدة. يبدو المسلمون غير قادرين على اعتماد موقف نقدي إزاء 
معتقداتهم الدينية؛ ولإثبات ذلك يكفي أن تلوح لهم بمنديل أحمر. فإذا كان هدف ال محرّرين هو 
الششیت برد شل عتيفة من قل بسن السلنين: وبرفضالبلاد لأقليتها الندلمة انش كانت اساد 
تتعرّض لهجومات حزب اليمين المتطرّف المشارك في الحکومة. فما من أسلوب أفضل من ذلك. 
والنتيجة, أكانت مقصودة أو لاء تمثّلت في تفاقم التوتر الذي يلف قضايا المهاجرين: وليس في 
اهتدائهم ل القيم الدانعارکیة“. انطلاقا من ذلك يُمكن أن یعاد النظر في صيغة المأزق بائذات 
الذي و فيه التدخلون في النقاش العام في الدانمارك. فبدل أن یقال : إما الدفاع عن الخير 
والحرية وإما الخضوع للرقابة الذاتیةء یمکننا أن نصوغ الخيار الحقيقي على الشكل التالي : إما 
الساهمة في توتير العلاقات بين المجموعات ضمن المجتمع أو تسهيل اندماجها المشترك. مرة 
أخرى نلحظ أن التخلق بالمسؤولية يتلاءم مع العمل السياسي أكثر من التمسّك بأدبيات الإقتناع. 
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ردود الفعل 
إن ردود الفعل على الرسوم أتت في البداية من بعض الأئمة المقيمين في الدانمارك 
وقد رأوا في ذلك مناسبة لإحياء الشعور الديني لدى مجموعات من السكان من أصول مسلمة 
واجتذابها نحو الساجد حي کانوا يبشرون بإسلام تغلب عليه النزعة الأصولية. توجّهوا أولا نحو 
الصحيفة مطالبينها بتقديم الاعتذار؛ وأمام الرفض الذي قوبلوا به نظموا تظاهرة في شوارع 
كوينهاغن. ورفعوا الى رئيس الوزراء عريضة موقعة من العديد من المسلمين يطالبونه بالتدخل. 
وتلفّی الرسّامون تهديدات بالوت تمكنت الشرطة من التعرّف الى فاعلها وقبضت عليه بسرعة, 
وهوشاب في السابعة عشرة من عمره, اعثير غير مستقر فيا . منعافژر اشنا اعطاء وقم 
أكبر لسعاهم وتوجهوا نحو منظمة المؤتمر الاسلامي , وهي هيئة تضم سبع عشرة دولة, كما 
توجهوا نحو سفراء البلدان الإسلامية المعتمدين في كوبنهاغن. لقد اعتبروا إذن أن للمرجعيات 
الدينية الدولية أو للبلدان الإسلامية كلمة تقولها حول سير الأمور العامة داخل الدانمارك. في 
منتصف تشرين الأول/ أكتوبر قامت منظمة المؤتمر الإسلامي وأحد عشر سفيراً بتوجيه رسائل 
الى رئيس الوزراء الدانماركي یعبرون فيها عن قلقهم؛ وقد طلب السفراء بالإضافة الى ذلك 
موعداً للقائه. 
اش واه وشن اترو هذا الداع تیر برش فا مد رعا ا خرن الل 
ومذكراً بأن " الحکومة الدانماركية ليس لها أية وسيلة للتأثير على الصحافة" . إن هذا الجواب 
في الحقيقة هو جواب مقتضب الى حذ ما. فعمل الرجل السياسي لا يقتصر على تطبيق القانون, 
ولديه هامش تحرّك أكبر بکثیر: وما من شيء يلزمه على تجاهل الأهداف الأخرى لعمله. مثل 
الحياة الهادئة والمتناغمة لمختلف شرائح مجتمعه. فحين يصرّح عدد كبير من الأفراد بأنهم 
يشعرون بالامانة, يمكنه استقبالهم. وإظهار الاحترام لهم والاهتمام بهم. والتفسیر لهم لماذا لا 
يريد الس بحرية الصحافة. وارشادهم الى الصیفة القانونية التي يمكن أن یتخذها احتجاجهم. 
في هذا الصدد. لا بد من التمييز بين الدوافع الممكنة للاحتجاج : إن عدم تصوير الرسول 
هو من المقتضيات الفقهية البحتة (تحريم التصوير في الاسلام)» ويمكن لوسائل الإعلام 
الأوروبية ألا تأخذه بعين الاعتبار؛ في القابل. إن تصوير الرسول وعلى رأسه متفجّرة بدل العمامة 
یمکن أن سید لا للفقه, واتما للمسلمین أنقسهم. الأنقا بدلك نلمح الی آنهم جمیماً ارهابیون آو 
أن بث الرعب یتأتی من الاسلام (ربما تکون ذلك قناعة بن لادن: ولکنها بالتأکید ليست قناعة 
المؤمنين العاديين). إن ردة فعل حكومية من هذا النوع. ودون التخلي عن البادیء الأساسية. کان 
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بإمكانها أن تهذیء التوترات بين الجماعات التواجدة. ومع ذلك, ارتفعت بعد عدة شهور آصوات 
غير مسلمة في الدانمارك تأسف لعدم تدخل الحکومة في هذا الاتجاه الصحیح. وقد أعلن إثنان 
0 عن خيبة أملهم؛ كما عبّر الفّض الأوروبي للشؤون القضائية 
فرانكوفراتيني عن استنکارہ لنشر تلك الرسوم. وكان على رئيس الحكومة أن ينتظر رأس السنة 
الجديدة لكي يتخذ في خطاب المعايدة موقفاً أكثر ميلا الى التوفيق. لکن شهرين ونصف کانا قد 
انقضیا وحصل ما حصل من الضرر. 

في هذه الأثناء قزر الأئمة الذين فض استقبالهم أن يطلبوا المساندة مباشرة من مسلمي 
بلدانهم الأصلية. ولهذا الفرض كوا هلها يحتوي علی الرسوم الاثني عشر الأصلية. وأضافوا 
آلا له رتوو رة کی هة آخری, وثلاثة تسم بالعدائثية الشديدة تم سحبها عن شبكة 
الأنترنت. في مطلع كانون الأول / دیسمبر توجُھوا الى مصر والمملكة العربية السعودیةولبنان‌وسوریا 
وَعَیَرَقَا من الان وک اشوا انا خو ا لدع الشات الدرتية: وكذلك لدی ور راء وشات 
رسمية أخرى.وفي كل بلد زاروہ تم توظيف مطلبهم بما يتماشى مع المتطلبات السياسية القائمة. 
ففي مصر مثلاً. گان يخشى من استقطاب الاخوان المسلمين لأصوات القترعین في الانتخابات؛ 
فرأت الحکومة في طلب الأئمة مناسبة جيدة لتثبت لواطنیها بأنها هي کذلك تسهر على حماية 
الاسلام.وفي سوریا حیث كانت الحکومة تتهم بالتدخل بوقاحة في الحياة السياسية اللبنانية, 
أتت القضية في الوقت الناسب لكي تحوّل الانتباه.وضي فلسطین رأت حركة فتح في المسألة وسيلة 
لكي تقدم نفسها كمدافعة عن معتقدات الغالبية الشعبية, وأن تنافس بالتالي حركة حماس. أجرى 
وفد الأئمة كذلك لقاءات متلفزة؛ وقد تسنی للملايين من مشاهدي تلفزيون الجزيرة أن يستمعوا 
لرواية موجهة حول قصة هذه الرسوم. 

لقد بدا أن الأمور أفلتت من عقالهاء وما من شيء يمكنه بعد الآن إيقاف حركة الاحتجاج 
في البندان الاسلامية. التي زادها حدّة نشر هذه الرسوم مجدداء ولكن هذه المرّة في مجلة 
نروجية صغيرة. في البداية أسهمت الحكومات والمؤسسات الدينية في تنظيم هذه الحركة 
التي اتخذت شكل تظاهرات في الشوارع؛ ثم تم تنظيم حملة مقاطعة للمنتجات الدانماركية, 
وانطلقت التهديدات بالقتل من كل مكان. في مطلع شباط /فبراير بدأت حركة الاحتجاج تفلت من 
السلطات, لکن هذه الأخيرة لم تفعل شيئاً لایقافها. هكذا هوجمت السفارات الدانماركية في عدة 
بلدان. لا بل تم إحراقها. وانطلقت موجة العنض» وتضاعفت أعداد القتلى والجرحى. 

إن سلوك المسلمين المتورّطين في ردّات الفعل هذه ليس بالطبع فوق كل انتقاد. لا بد من 
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القول أولاً انه من غير اللائم أن نٹْوسّل السفراء الأجانب» آوما هو آسواء أن نتوسل الوزراء في 
بلدان أجنبية لكي یتدخلوا في شژون الد انمارك الد اخلية : إننا بذلك نستخف بسيادة كل بلد »وقي 
الوقت ذاته نستبعد أنفسنا عن الجماعة التي تعن في اصلاحها. إن الاستنجاد بالرجعیات 
الدينية الأجنبية: كما بمحطات التلفزة: يُعتبر ابتزازاء وكأن الأئمة يلمحون بالتالي : إذا لم 
تلبّوا طلبنا فبإمكان الجماهير الغاضبة أن تتسبّب لكم بضرر كبير؛ سوف يُحرقون سفاراتكم, 
وسوف یقاطعون بضائعكم. إن الأئمة لم يبرهنوا إذن عن أي احترام لسلطات البلاد التي يسكنون 
فيهاءوضي الوقت ذاته يطالبون حكومة هذه البلاد بمراعاة مشاعرهم. إن الخلط المفتعل بين 
الرسوم اي عشر التي نشرت في الأسامن وغیرها من الرسوم المستقاة من مصادر مختلفة, 
يدل على رغبتهم في تحقیق الغلبة ولیس في احقاق الحق. 
لقد قام الصحافیون في وسائل الاعلام الكتوبتوفي التلفزیون بتقدیم الرواية التي 
تناسبهم عن الوقائم؛ ونادراً ما شکلت دقائق السألة وتعقیداتها الهاجس الأول لدیهم. بدورها 
لم تكن حکومات هذه البلدان غافلة عن الناورات التي كانت تقوم بها؛ فمن خلال السخط المغلف 
بالعفة الوجه الى الحكومة الد انماركية. كانت في الواقع تتوجه الى شعویها بالذات. في النهاية, 
إن عنف الجماهیر في الشوارع ینم عن درجة من التناقض لأنه من الفترض بها أن تکذب مقولة 
العنف الاسلامي التي توحي به الرسوم : هكذا بدل القنبلة الوحيدة التي تحل محل العمامةء یرفع 
التظاهرون مائة قنبلة. كما لو آنهم يعشقون في سرّهم الصورة التي یعتبرونها مهينة ۱ وتأتي 
الحصّلة متناقضة : إن الاساءات التي طالت صورة الاسلام من قبل مناصریه المتحمّسين هي آکثر 
جسامة من تلك التي آصابته من قبل التحاملین علیه... 
من الواضح أن محرّكي هذه التظاهرات. أكانوا زعماء سیاسیین أو دینیین. عرفوا كيف 
ينتفعون منها : لقد عرّزوا مکانتهم لدی الؤمنین من خلال تقدیم آنفسهم على آنهم الدافعون 
التصلبون عنهم (إنهم بدورهم أيضا سن افير )نوی الوقت ذاته صرفوا انتبامهم عن الأمور 
المتعثرة في أوطانهم, .من خلال تعيين كبش محرقة ملائم. إن تفاقم حدة النزاع» وتشكل انطباع 
عن صدام محتّم للحضارات كان بالنسبة اليهم قضية رابحة. إذ أتاح لهم إزالة الحدود الفاصلة 
بين الإسلام والأصولية الإسلامية. وقد اغتنم المرؤجون للقاعدة الفرصة لكي يعززوا لائحة 
الأنصار الذين هم بحاجة اليهم لكي یدبّروا أعمالاً ارهابية جديدة. 
في الوقت ذاته لا يجب أن نقلل من أهمية هؤلاء المحرّكين. وإذا كان آلاف الأشخاص على 
استعداد لسماع کلمتهم. فإن ذلك لا یمود فقطء ولا حتى بشكل أساسيء الى الرسوم الكاريكاتورية 
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الدانماركية, بل لأنهم يجدون في ذلك مناسبة للتعبير عن حقدهم إزاء من یعتبرونهم مسؤولين 
عن مصائبهم. أي القوى الغربية المتغطرسة. إن الإذلال الذي هو في الأساس نقطة انطلاق 
المشكلة يتغدّى من مصادر عدة : وجود جيوش غربية على أراضي بلدان مسلمة مثل أفغانستان 
والعراق (ومن بينها فرقة دانمارکیة)ء المظالم التي تصيب الفلسطینیینء صور التعذيب في 
السکرات والسجون. وتأتي هذه الأحداث في إطار محدّد. هو ذاك الذي يبرز المفاعيل السلبية 
لحركة التمدين والعولة على الهوية التقلیدیةء والتي تقدّم من قبل الحكومات على أنها من صنع 
الفرب. علينا أن تذكر أخيرا بوجود نوع من الرخاء الغربي علی شاشات التلفزة؛ فیما الدخول الى 
تلك البلدان التي تعرض هذا البذخ. وبالتالي الوصول الى هذا الثراء هو آمر ممنوع. من ناحية 
آخری إن الخطابات الفعمة بالفضيلة حول حقوق الانسان التي يسمعها سکان تلك البلدان التي 
SS ES‏ أولئك الذين يعتقدون بأنهم سبب تعاستهم. لا تسوي أية مشكلة. ففي 
تفر الرسوم الكاريكاتورية لم ير هؤلاء إذن سوى النفخ في نار الحقد. فكل هذه المكوّنات مجتمعة 

اد مرا متسر اش مقرو اكه من لیم لعن الشات سياسية: 

ابتداء من شباط/فبرایر 2006 انخرطت الصحافة الغربية في الدفاع عن حرية التعبیر؛ 
وتدخْلت الحکومات الأوروبية والنظمات الدولية لدی حکام البلدان الاسلامية لحثها على منع 
آعمال العنف. فسارع هولاء لایقافها بعد أن بدأ القلق یساورهم من رؤية هذه الحركة تفلت من 
تحت سيطرتهم. الا أن بعض التحدّیات تواصلت في البلدان الأوروبية في محاولة لاثبات صحة 
النظرية التي أطلقت بالتزامن مع هذه القضية : لكي تبرهن أن السلمین هم متطرفون. يكفي أن 
تنقص من اعتبار رسولهم. فيصبحون كذلك. في هذا السیاق. قامت مجموعة صغيرة دانماركية 
بنشر صورة للنبي محمد على شکل جمل يحتسي البيرة. وأعلنت مجموعة أخرى عن نیتها احراق 
القرآن الکریم عا ھی عام 2007 نشرت صعيفة دانماركية رسما للنبي وجسمه علق شکل 
کلب؛ فقام أشخاص نسبوا أنفسهم للقاعدة بإطلاق تهدیدات ضد الصحافیین. وأثناء الحملة 
الانتخابية عام 2007 قام حزب الشعب الدانماركي بوضع رسم للنبي محمد على اعلاناته مرفتاً 
بهذا الشعار : ”إن حرية التعبیر هي دانماركية, والرقابة ليست کذلك ؛ واثر انتهاء الانتخابات 
بقي‌هذا الحزب مشارکاً في الحکومد: 

وعلی سبیل الاستذکار نورد هنا حادئتین آخیرتین ترتبطان بهذا الوضوع. في خریف 2006 
نشر أستاذ فرنسي يدعى روبير ريديكر في ”الفیفارو“ مقالاً لاذعاً معاديا للاسلام؛ تلقى على 
أثره تهديدات بالموت واضطر لطلب الحماية من الدولة. إننا نؤكد مرة أخرى أن تهديد أحدهم 
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بالموت بسبب آرائه هو جريمة يجب أن تعاقب. إلا أنه مع تأكيدنا على هذا المبدأ يمكننا كذلك ألا 
نوافق على نشر هذا المقال الحاقد والعنيف في صحيفة باريسية مهمة؛ والذي يصف فيه الديانة 
الإسلامية كأنها قائمة فقط على الحقد والعنف» وهي مشاعر من المفترض أنها غير موجودة قي 
”العالم الحرّ". ماذا كان بإمكان هذا القال أن يقدّم سوى شهرة (محفوفة بالمخاطر) لصاحبه 
وإعطاء الإثبات على أا و جمیدا وا جمهور مضاب بالهستیریا التي لسن 
التوخش ‏ سيقوم دوماً من بینهم شخص على الأقل يرغب في الاقتصاص ممن یصرح وڈ قول 
5 ألا يعتبر ذلك مثالا بیغ عن تلك الوضعية التي نتلطی وراء انتقاد دين ما (الطالبة ب" تق 
التجديف“ المنسوب الى فولتير) لكي تنفذ الى التشهير بكل معتنقيه ؟ من جهته عاق المسؤول عن 
نفس الزاوية في جريدة ”لوموند“ على مقال ريديكر بالقول : ”بالتأکید لم نكن لننشر هكذا مقال. 
إن الصفحات المخصّصة لإبداء الرأي والنقاش ليس مكاناً للشتائم وإنما للتحلیل“. في أيامناهذه. 
إن ا مسلمین في آوروبا هم الجماعة الأولى التي يتم التمادي في استفزازها على هذا النحو بلا رادع 
في الوسائل الإعلامية ذات الانتشار الواسع؛ وهذه الاستفزازات تضاف الى المضايقات اليومية التي 
تطال الهاجرین أو آبناء الهاجرین الذين ينم شكلهم الخارجي أو اسمهم عن أصول أجنبية. 
فی هذا الصدد یمکننا أن نجري مقارنة مع مجموعة اتنية آخری عانت تٹلیدیا من التعبیز 
في أوروباء »وهم الیهود .ان مصیرهم المأساوي إبّان الحرب العالمية الثانية ولد في البلد ان الأوروبية 
توافقاً قضی باعتبار أي تصرّف معاد للسامية آمرا غير مقبول. لا کی هن شتوت النظریة 
الإنكارية التي تشكك بوجود 97 ا ھا آمام القضاء وتصدر بحقهم الاأحکام, 
وإذا كانوا ممن يشغلون الوظائف العامةء فإنهم یتعرضون كذلك لإمكانية خسارة اي كما 
أن الأشخاص القلائل الذين يتجرّأون علناً على قول كلام مسيء بحق الیهود. يُجمع الكل على 
التنديد بهم في الحال. أما زمر النازيين الجدد أو الزمر الشيطانية التي انتهكت حرمة قبور 
اليهود (وكذلك قبور المسلمين) فقد واجه أفراداها أحكاما قضائية قاسية في كل مرة كان يتمّ 
توقيفهم. صحيح أنه في بعض أحياء الضواحي تدرّج بعض المراهقين من أصول مغاربية؛ بسبب 
تماهيهم مع الشعب الفلسطيني, من العداء للسياسة الإسرائيلية الى التعبير عن عدائھم للسامية؛ 
إلا آن تعبیرهم في العلن كان يقمع بشكل حاسم. وقد تخطى حتى هذا الاحتراز حدوده وخلق 
مناخا مسیئا للنقاش العام. حیث راح كل انتقاد آني للحكومة الإسرائيلية یعتبر شكلاً من أشكال 
معاداة السامیة؛ يشهد على ذلك الدعوی الأخيرة التي رفت ضد إدغار موران ودانیال سالناف 


وسامي نائير الذين أطلقوا منبرا حرا في جريدة ”لوموند“. 


151 


الخوفه من البرابرة 

في شباط/فبرایر 2006 نشرت الصحيفة الهجائية شارلي-|بدو" بدورها الرسوم 
موضوع الجدال, وأرفقتها برسوم آخری, فزاد مبیع هذا العدد من الصحيفة عشرة آضعاف. 
اذ ارتشعت نسبة البیعات من 60.000 عدد الى 600.000 تقریباً. قامت منضمتان اسلامیتان 
باللجوء الى القضاء وعرضت القضية آمام الحاکم في شباط /فبرایر 2007. أثناء الدعوی صرح 
رئيس التحریر بأنه قصد الدفاع عن حرية الصحافقوفي الوقت نفسه مواجهة الاأصولیةء ورأی 
أنه يجسّد الأنوار التي تطرد الظلمات. ویقف في صف دیکارت وسبینوزا. کان حینها زمن الحملة 
الانتخابية الرئاسية في فرنسا؛ فأتى آقطاب مختلف الأحزاب السياسية لیشهدوا آمام الحکمة 
بانهم ینضلون الحرية على الخضوع. وأرسل نیکولا ساركوزي الذي كان حینها وزیرا للداخلية 
رسالة يعبّرفيها بوضوح عن دعمه : ”إني أفضّل البالغة في الرسوم الكاريكاتورية على عدم وجود 
الرسوم . وبعد شهرء وبدون أية مفاجأة برَأت الصحيفة. إني لا ألمح من ناحيتي بأنه كان بقتضي 
الحکم علی الصحيفة, واتما بان العدالة في هذه القضية فشلت في :أن تحافظ علی استقلالیتها 
ازاء السلطة السياسية. وخسرت السلطة المائدة لها. 


بعض التأملات 

ما هي الاستنتاجات التي نستخلصها من قضية الرسوم الكاريكاتورية ٩‏ إنها آرست بدون 
منازع نموذجاً من أجل تفسير الحوادث التي حصلت في الاضي وستحصل من دون شك في 
الستقبل. ضفي الواقع إن قضية "سلمان رشدي" التي تقارن بها أحياناً لا تشبهها إلا جزثياً : إذا 
كانت فتوی الخميني وما أعقبها من تظاهرات في العالم الاسلامي تذکر بالحوادث الأخيرةء فإن 
رواية الایات الشيطانية لا علاقة لها البتة بنشر الرسوم. وحين کتب سلمان رشدي روایته» لم يكن 
یفتش عن الدفاع عن حرية الصحافة ولا أن يميط اللثام عن التعصّب الاسلامي. 

لقد کشفت الرسوم الكاريكاتورية عن صراع داخل البلدان الأوروبية بين موقفين ازاء 
السکان السلمین وضعفهم آمام الطروحات الأصولية : الدفع باتجاه الواجهة من خلال تأزیم 
النزاع؛ أو السعي قبل كل شيء الى مراعاة الحساسیات. ليُسمح لنا ألا نؤيّد ودون تحفظ الوقف 
الأول الذي يمه صحافیو ”يولاند بوستن" . انه من التضلیل أن نصور هذه الوقائع وکأنها صراع 
بين الرقابة وحرية التعبیر. كما فعل أصحاب الفکر الديماغوجي في حزب الشعب الدانماركي, 
حين تغاضوا عن مضمون الکلمات التي قیلت. فیما الطروح فلا هو رفض أو قبول أولئك الذین لا 
یشبهون الأكثرية من السکان. في وقتنا الحاضرء إن الطالبة بحرية التعبیر الكاملة هي الواجهة 
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المعتمدة للتعبیر عن كره الأجانب؛ الذي يشكل الوضوع المشترك بین حركات مثل حزب الشعب 
الدانماركي والصلحة الفلامنكية في بلجیکا أو حزب الحرية في النمسا. حين يدافع زعیم اليمين 
التطرف السويسري كريستوف بلوخر عن الدعاية التي أطلقها حزبه والتي تصور الأجانب على 
شكل خراف سود يجب رميها خارج البلاد, فإنه يدّعي بكل بساطة أنه يفتح نقاشاً حول الموضوع؛ 
ومن یجرو علی توجیه اللوم اليه يعد قامعا للحریات. "لقد صَمّمت الاعلانات الدعائية لكي تحفز 
وتثیر النقاش. يجب أن نتوقف عن رؤية المنصرية في کل مكان“ 6. هناك سابقة تحمل الکثیر 
من الدلالات ترد علی خاطرنا : في أيام قضية درایفوس" كانت الوسيلة الاعلامية الأکثر عنماً. 
والتي كان یدیرها ادوار درومون, تسمّی الكلمة الحرة... 

ولیس اقل تعسّفاً من أن نصثّف هذا الوقف على أنه سير على خطی فولتیر في نضاله 
ضد تجاوزات الكنيسة الكاثوليكية في القرن الثامن عشر. إن من یتبتون هذا الموقف يتحاشون أن 
يذكروا بفارق هام : إن فولتير ورفاقه في النضال كانوا يواجهون المؤسسات التي تحكم المجتمع؛ 
أي الدولة والكنيسة. فيما الناضلون في وقتنا الحاضر يحظون بدعم وتشجيع الوزراء ورؤساء 
از اب امت واتخاط سی ادما سر هة موه لفاوق اس اتدل سره اه 
بالنشقین في البلدان الشيوعية في آوروبا الشرقية؛ فهؤلاء كانوا يدفعون ثمن جرأتهم سنوات 
عديدة في معسكرات النفي. فيما أولئك قد يدعون الى مائدة رئيس الدولة. لنعترف بأنه من 
البالغ فيه قلیلاً أن نسعى للافادة في الوقت نفسه من الإكرامات التي يُحاط بها المضطهدون ومن 
الإنعامات التي يمنحها أصحاب النفوذ. 

لقد آصبع السکان الاسلیون في البلدان الأوزؤبية آکثر تشددا مع الهاجرین: خاصد 
السلمین. إن خوف هولاء السکان یتزاید. كما یدل على ذلك هذا الاقتراح غير العقول : لقد 
كان بنيّة سلطات روتردام منع التکلم في شوارع الدينة بأية لغة غير الهولندية ! غير أن الخوف 
يولد نتيجة موسفة تتمثل في تعزیز أسباب الخوف : إن القمع والتمییز یغذیان الحقد ویتسبّبان 
بدورهما بأعمال عنيفة. لقد تعزز اليمين المتطرّف الكاره للأجانب في النمسا وبلجيكا الفلامنكية 
والدانمارك وفرنسا وإيطاليا وهولندا وسویسرا... إن كلمة " اسلاموفوبیا" تتطابق تماما مع 
الواقع, وتناول الإسلام بالسوء لم يعد آمراً جائزاً فحسب. بل آصبح ملائما. في الغرب نظن بأننا 
على حق تماما : ”نحن“ ندافع عن الحرية. ولو كان بطريقة ينقصها قليل من الاحترام» و ”هه“ 
يقابلون كلماتنا بالعنف والقتل. ولذلك نحن ننسى بأنه يمكن لكلماتنا هي أيضاً أن تكون لها عواقب 
وخيمة : إذا تملكت أصحاب القرار في السياسة. بفعل هذه الکلمات, القناعة بأن السلمین هم 
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في جوهرهم عنیفون وغير عقلانیین, فلن یترددوا في یوم من الأيام عن توجيه قاذفات القنابل 
والصواريخ الیهم لاعادتهم الى جادة الصواب... إن العنف لا يوجد فقط في الکان الذي نظنه. 

من ناحیتهم. اکتسب الأئمة الاصولیون الأوروبيون مكانة عامة لم یکونوا یحظون بها في 
السابق.وفي البلد ان الاسلامية تثبّتت الجماهیر التي تم تحریکها من قناعتھا بأن الغربیین یحتقرونها 
ويذلونهاء وهي على استعداد للتفتیش عن أية مناسبة من أجل الثأر؛ وقد تضاعف نفوذ الأصوليين 
عليها. لقد مات عدة عشرات من الرجال والنساء بعد نشر الرسوم الكاريكاتورية؛ وحتى لولم يكن 
بامکاننا أن نلقي باللائمة على الصحافیین. لا بد لنا من الآن فصاعداً من القبول بأن ترابطاً كهذا 
بين الأسباب والنتائج أصبح آمرا محتملاً. لقد أغادت الحكومات الديكتاتورية والديماغوجية في 
عدة بلدان إسلامية من ذلك لكي توجه استياء مواطنيها في الاتجاه الذي يناسبها. نستنتج من ذلك 
أن الاستفزاز لیس الوسيلة الملائمة للتعايش الهادىء بين مجموعات مختلفة. 

إن ردة الفعل التي حصلت في البلدان الإسلامية. حتى وان كانت قد دبّرت وحَرّكت من قبل 
السلطات السياسية: تبيّن كذلك أن التعاطي مع الدين يتّخذ شكلا غير مألوف بالنسبة للأوروبيين. 
من المسلم به بالنسبة لهؤلاء أن الدين هو قضية خاصة لا يجب أن تتدخّل في تنظيم الحياة 
الاجتماعية؛وفي هذا الجال. حتى المؤمنون الكاثوليك یتصرفون وكأنهم بروتستانتيون فردانیون... 
لکن العكس هو الصحيح في البلدان الإسلامية. لهذا السبب فإن المسٌ بموقع الدين في المجتمع 
يعني التشكيك بالصورة التي يكوّنها كل واحد عن هويته الجماعیةء وكذلك عن هويته الحميمة. 
وهي عملية لا نخوض غمارها بخفة. إن المؤمنين المسلمين يعيشون في عالم ذهني تختلف بنيته 
عن عالم المؤمنين المسيحيين؛ وهم يشعرون بأن هذا العالم هو اليوم ضعيف ومهدّد. ففي البلدان 
الأودؤوية ضطر الجمیع للعیش یا الی حلت في طا دولة علمانیة؛ بالنسية للمسامین الذین 
یتحذرون غالبا من عائلات ريفية تقليدية. لیس من السهل علیهم أن يتأقلموا مع هذا الواقع بين 
ليلة وضحاها. لذا یقودهم شعورهم بالتهمیش الى الانکفاء أكثر في هوية تقليدية. ومن جيل لآخر 
تتازم الحالة بدل أن تخف وطأتها؛ ذاك أن الذين ولدوا ضفي الغرب لم یعودوا یمتلکون تلك الهوية 
التقليدية. من هنا فإن البعض منهم تستهویهم الخططات التبسيطية التي يروّج لها الواعظون 
الاسلامیون. فیتحول تراث موهوم الى إطار ذهني لهم. 

هناك أمثولة أخرى نستخلصها من هذه الأحداث وهي تتعلق بدرجة التواصل العالية بین 
سكان المعمورة. إنه أمرلم نله مثيلا في السابق. إذ نری أن صوراً نشرت في يومية في كوبنهاغن 
ٹیر في اليوم التالي شغیاً دامياً في نيجيريا ١‏ من كان بإمكانه أن يتصوّر ذلك 5 إن الانتشار 
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الفوري للمعلومة. وبشكل خاص انتقال الصور على شاشات التلفزة. راح يقلب علاقتنا بالعالم 
رأساً على عقب ويؤثّر في العمق على سلوك الجميع. إن هذا البثٌ يشمل الكرة الأرضية (بنضل 
الهوائيات الموصولة بالأقمار الصناعية والأنترنت)؛ وبما أن مصادره متعددة فهو يفلت من أية 
رقابة مركزية. فمحطة الچزیرء تناض سی آن.آن. مما یجمل حداث غزة تراك أكرا في آحیاء 
لندن وباریس. نکتشف إذن أنه یمکن أن تکون لأفعالنا نتائج أوسع بکثیر مما توقعنا -ولقد آن 
الأوان لنا أن نستوعب هذا الواقع الجدید. ان هذا العطی الثابت يثير القلق : هذا يعني مثلاً أنه من 
بين اللیار مسلم الذین يعيشون على هذه الأرض سیوجد دوما البعض منهم. أكانوا متعصّبين أو 
مختلین على استعداد لأن یفتالوا من يرون فيه عدوا لإيمانهم. وليس من الصعب إيجاد الأساحة. 
أضف الى ذلك أنه ما من شرطة في العالم يمكنها تأمين الحصانة للجميع للوقوف في وجه هذا 
التهديد الجديد الذي يخترق الحدود بالسهولة التي يمر فيها الخبر عبر شبكة الأنترنت. في 
المحصّلة يجب أن نعتاد على العيش مع وجود هذا الخطر غير المسبوق. ومن المفارقة أن سهولة 
انتقال المعلومات تحت على الحدّ من حرية التعبير. 

إن التحفظات التي صفتها حول قضية الرسوم الكاريكاتورية لا تفترض البتة بأنه علينا 
التخلي عن المبادىء المؤسّسة للديمقراطية الليبرالية. إن الأمور الفقهية لا يجب أن تتضارب مع 
الأمور السياسية» ويجب حماية الحرية وتعدد وسائل الإعلام» والدفاع عن حق المرأة في الاختيار 
الحر والكرامة. إن التسامح مع الآخرين يتم بسهولة أكبر حين يستند الى قاعدة التشدّد إزاء 
کل ما لا یمکن التسامح فيه وهده الأمور اللزمة تمتد الی النظاق الدولي؛ فمن ھی القبول علی 
سبيل الثال التعرّض للسفارات أو ”الحکم بالوت" على مواطني البلد ان الأخرى؛ لا بد من تذکیر 
کل الحکومات بهذه القواعد. لیس القصود إذن ولا بأي شکل من الأشكال وضع رقابة أو العزوف 
عن الانتقاد الحر. لکن في القابل لا بد من التذکر أن أفعالنا العلنة لا تتم في حيّز مجزد. وانما 
بالضرورة ضمن إطار تاريخي واجتماعي. لذلك لا بد من الأخذ بعين الاعتبار» الى جانب البادیء 
القانونية, الاعتراف الذي یحتاج اليه الهاجرون الذین یسکنون في آوروبا. يمكن التوصل الى ذلك 
من خلال التعبیر عن الاحترام. لیس إزاء العتقد ات وإنما تجاه المؤمنين بھاء لیس تجاه النبي محمد 
بقدر ما هو تجاه أولئك العمال الهاجرین البسطاء الذین یکون اسمهم عبد الله أو مصطفی... 

اکم بملاحظة آخيرة. ما آن نتسلّم مسوولیات عامة, لا یمود كاها التمسك بقناعاتتا 
وبالحق في التعبیر عنهاء إذ يُضاف اليه إلزامية القيام بذلك کفرد مسوول يأخذ في الحسبان 
النتائج التوقعة لأفعاله. إن هذه السوولية ليست بنفس الستوی للجمیع. فهي تزید بقدر ما تکبر 
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السلطة التي نملکها. إن هناك إذن دوراً حاسماً يقع على كل الذين یشارکون في رعاية النطاق 
الاجتماعي. والسیاسیون جزء من هولاء -ولکن مسوولية أكبر ريما تقع على كاهل الذین یدیرون 
أو یوجهون وسائل الاعلام الکبری : مدراء ومحررو القنوات التلفزيونية والحطات الاذ اعية 
والصحف والجلات. إن الانسان العادي یمتلك حرية أكبر من رئيس الوزراء. وصحيفة ساخرة 
واستفزازية مثل شارلي إبدو أكثر من يومية ذ ات تأثیر مثل یولاند بوستن. وحرم الجامعة أكثر من 
محطات التلفزیون, لأن السوولية تحدٌ من الحرية. لکن هذه القاعدة لا تطبّق كما ينبفي, ولا یوجد 
منحی آلي للقیام بذلك؛ لذا نجد التطرّف من هنا وهناك» إن لجهة البالغة في الاستفزاز أو لجهة 
التمادي في الرقابة الذاتية. 

مع ذلك هناك آمر مؤکد : إن وسائل الاعلام. ودون أن تکون سلطتها مستمدة من الارادة 
الشعبية, توثر في الرأي العام بشكل قاطع. فلكي تكتسب مشروعية ديمقراطية هناك طريق واحد 
أمامھاء یتمثل في فرض حدود على ذاتها. إن الحرية اللامحدودة تقتل الحرية. 


خطاب البابا 


في 12 آیلول/سبتمبر 2006 ألقى البابا بندیکتوس السادس عشر خطاباً في جامعة 
راتیسبون الألمانية حول علاقة الایمان بالعقل. وعلی الفور تسبّبت بعض القاطع من هذا الخطاب 
التعلقة بالربط بين الاسلام والعنف بردات فعل قوية في العالم بأسره. وخاصة في البلدان 
الاسلامية. وقد تکون انطباع بأن قضية الرسوم الكاريكاتورية الدانماركية في طریقها الى 
التکرار, وبدا أن انفجار العنف یشکل تأكيدا لصحة التلمیحات البابوية. لکن البابا بندیکتوس 
السادس عشر هو بالذات شعر بالانزعاج من مضاعفات هذه المسألة: فقدّم اعتذاره الى كل الذین 
أحسّوا بالاساءة من کلامه. وهنا آثار کلامه الهادن بدوره سخط آوساط آخری. أولئك الذین 
أيّدوا خطابه الأصلي. تلك كانت على وجه الخصوص ردة فعل الشعب الأميركي. لو صدقنا کلام 
کاتب افتتاحية نیویورك تایمز دايفيد بروکس : "هولاء الملايين من الأميركيين يعتقدون بأن ما من 
سبب یدفع البابا للاعتذار. انهم یعتبرون ردة الفعل العنيفة والتطرفة على خطابه. كما ردة الفعل 
العنیفة والتطرفة على الرسوم الكاريكاتورية الدانماركية, کأنها دلیل آخر على أن نوما من الرض 
الفكري یجتاح العالم العربي " 7 . 

ما هي القصة في الحقيقة ؟ لقد نشر خطاب البابا الذي يحمل عنوان "ایمان وعقل 
وجامعة" , ویمکن لأي شخص أن يقرأه ويتأمّل فيه بهدوء. إن الکلام على الاسلام لا يحتل فيه 
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90 ضا والخطاب في القسم الأكبر منه یتناول العلاقات بين الإيمان والعقلء كما يوحي 
به العنوان في الأساس. إن أطروحة بنديكتوس السادس عشر تتمحور حول أن الديانة المسيحية 
استوعبت التراث اليوناني القائم على العقل وبذلك هي تدلنا على الطريق الواجب اتباعها في 
أية ممارسة دينية في عالنا المعاصر. إن هذه النظرة التوليفية للديانة المسيحية. كما یمکننا أن 
نتخیل, تواجه خصمين. من جهة: المدافعون عن العقل الحض. الذين یصرون على وضع مسائل 
الإيمان خارج إطاره. ومن جهة ثانیةء مناصرو الدين الخالص الذين لا يرون أية علاقة جوهرية 
بينه وبين العقل: وبالتالي فهم يقبلون نشر الدين بوسائل غير عقلانیة كالعنف والحرب. 

هنا يدخل الإسلام. إن بنديكتوس السادس عشر لا يقدم أي تقييم باسمه الشخصيء بل 
يكتفي بالاستشهاد بكاتبين قديمين. أحدهما هو الإمبراطور البيزنطي عمانوئیل الثاني بالاولوغوس 
الذي كتب في نهاية القرن الرابع عشر كتاباً يأتي على شكل حوار مع عالم فارسي حول الفضائل 
العائدة لکل دين من الأديان وفیه يقول : إن مخیناً لم یأت قشاق سای مثل 
حق نشر الإيمان الذي يبشر به بواسطة السيف“. في امقابل. الله في السيحية لا يحب الدم. 
وعدم التصرف وفق ق الل هوام افش مداه . إن الروح هي عاقلة. لذا يجب مقاربتها 
بالوسائل العقلیةء بالكلمات وليس بالسلاح. أما المفسّر الثاني فهو فقيه عربي-أندلسي من القرن 
الحادي عشر يُدعى ابن حزم» والذي ینقل عنه قوله أن لا صلة لله بعالمناء وهو متسام كلياً وفوق أي 
تصنیف: ہما في ذلك تصنيف العقل. إن الاسلام يُذكر إذن هنا بكل بساطة كمثال للدين الذي 
یرفض التعاطي مع العقل؛ هذا بالإضافة الى أن البابا لا يعبّر بذلك عن رأي خاص. 

لنتساءل في البداية. حتى وان لم تكن هذه النقطة هي التي أثارت الجدال بالطبع؛ الى 
أي حدّ تتطابق هذه النظرة عن الديانتين المسيحية والإسلامية مع الواقع. هناك شكوك جدية 
تعلق بصوابية هذا التصؤر تظهر في الحال. لقد انتشر الاسلام آحیانا بواسطة السیف: وأحیانا 
آخری بواسطة الکلمة؛ إن بعض مفسّريه رفضوا أية علاقة بين الایمان والعقل. بینما آخرون على 
العکس من ذلك دافعوا عن الصلة الوثيقة ثيقة بینهما. وکما ذکر كل الشارکین في هذا النقاش؛ من 
الصعب في هذا السیاق أل تستذکر اسنا معروفا من الأوروبيين: هو الفکر العربي ابن رشد 
الذي عاش في القرن الثاني عشر. والذي يحمل الکتاب الذي يلخص آفکاره عنوان فصل القال 
وتقریر ما بین الشريعة والحکمة من الاتصال. هذا بالاضافة الى أن الفضل یعود الى ابن رشد 
ولأمثاله من الفکرین السلمین في نقل تراث الفکر اليوناني الى اللاهوتیین والفلاسفة الأوروبيين. 
وخاصة توما الأكويني الذي صاغ في القرن الثالث عشر خلاصة توليفية خاصة به ما بين الفلسفة 
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(الأرسطوطاليسية) والدین (السیحي). إن بندیکتوس السادس عشر يستوحي من کلام توما 
الأكويني, لکن توما الأكويني لم يكن يجهل ابن رشد السلم... 

لا یمکننا كذلك القول إن السيحية كانت على الدوام تنادي بوحدة الایمان والعقل. إن 
النقاد الیونانیین لهذا الدین الجدید في القرون الأولی للمسيحية, کانوا یعیبون عليه بالتحدید 
إبقاءه الله خارج أية صلة بقوانین الطبيعة والعقل. في القرن الثاني. کتب غالیانوس : «إن موسی 
يعتقد بأن كل شيء ممکن لله آما نحن الیونانیین فنؤكد أن هناك آشیاء غير ممكنة من حيث 
الطبيعة». وبعد قرن كتب بورفيروس : «إن الله لا يمكنه كل شيء. إنه لا يقدر أن يجعل إثنين زائد 
إثنين يساويان مئة وليس أربعة. لأن قدرته ليست القاعدة الوحيدة لأعماله ومشيئته». إن اليونانيين 
إذن کانوا يعيبون على المسيحيين ما ينسبه بنديكتوس السادس عشر بالضبط الى المسلمين. 

دون الدخول في تفاصيل مسألة معقّدة خصّصت لها دراسات عديدة 9 يمكننا أن تلاحظ 
أن الدمج التناغم بين الایمان والعقل لدی السیحیین لیس :دائما مؤكدا. لا یمکننا آن نجزم, 
استنادا الی كلمة. آن لوغوس (التعل الأون) آفلاطون هو نقسه الذي یقصده القدیس یوحنا؛ ولا 
أن القدیس بولس اختار أن يبشّر في الیونان حباً بالفلسفة؛ فماذا لو كان الأمر بکل بساطة لأنه 
مُنع من ایصال کلمة الله الى آسیا 5 کثیرون هم الکتاب السیحیون. من غير البروتستانتیین وأتباع 
الفلسفة الايجابية الحديثة ممن یذکرهم الباباء الذين یرفضون التوفیق بين الله والعقل البشري, 
وهم یژکدون أن ذلك یقلل من شأن الله. وقد كان تارتولیان یقول : «أعتقد لأن ذلك عَبَّشي». إن 
المسيحية ديانة لها تطلعات عالية. وهي أبرزت قيمة الحب الانساني؛ لکن مع ذلك لا يمكننا اعتبار 
قصة تكوين العالم. أو نزول الإنسان- الله أو الحبل بلا دنس, أو الثالوث» أو استحالة الشكلين في 
سر القربان. أو القيامة هي معتقدات قائمة على العقل. 

إن العلاقة بين المعتقد المسيحي والفلسفة اليونانية هي أكثر تعقید| مما يوحي به بندیکتوس 
السادس عشر, إلا أن البابا يحتاج لتقديم هذه العلاقة على آنها متناغمة سعيا لتسويق أطروحتين 
قابلتين للنقاش, الأولى تقول إنه من بين الديانات الکبری. وحدها المسيحية على علاقة وثيقة 
بالعقل؛ والثانية تتلخص بأن هوية أوروبا هي حصيلة اللقاء بين التراث اليوناني والتراث السيحي, 
مع إضافة متأخرة لمكوّن روماني. من هنا فان البابا. لكي يدعم أطروحته الأولى؛ يجد نفسه 
مضطراً للعب على معنى كلمة «عقل». فتارة یحصرہہ وتارة أخرى یتوسّع به (فالعقل العلمي 
ضيق الأفق. والعقل الذي يحكم سائر الديانات كثير الترهل, فيما للعقل في المعتقد المسيحي 
الحيّز الملائم -وهو لحسن الصدف يتطابق مع العقل كما رآه الفلاسفة اليونانيون...). أما فیما 
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يختص بالأطروحة الثانية. فتلك هي الفكرة التي یکونها البابا عن الهوية الجماعية التي لا تخلو 
من إشكالية : إن الهوية الجماعية ليست جامدة بشكل نهائي؛ بل هي حصيلة التقاءات مع الخارج 
وصراعات في الداخل, وعمليات اللقاء والصراع لا تتوقف إلا مع موت الجماعة. إن المكوّنات 
اليونانية والمسيحية موجودة بالطبع في الهوية الأوروبيةء لكنها ليست الوحيدة. وطانا عاشت 
آوروبا فإنها ستستمر في استيعاب مکونات آخری. 

إن التعليم الأصلي للمسيح لا يمجّد نشر الإيمان بواسطة الحرب؛ فالصراعات التي يذكرها 
في روحية معضة: اکن اسم تم يلتؤموا دوم ذا الد لقن انك عا لاکن 
«اضطررهم الى الدخول» الى بيت الله) 10 لتبرير أعمال عنف كثيرة. لیس من حقنا أن نذكر 
تب شون را من اترم ارت موا سرت فرب لطس اه ر ةا 
لا بل محمّة. لنشر عقيدة السیح, أو ذاك یر المد وید من لاخ لا مسار أ مال کرد 
بین الحروب الصليبية والغزوات الاستعمارية والحروب الدينية. 

إن الوسائل السلمية والوسائل الحربية موجودة بما يكفي في كل واحدة من هاتين الديانتين 
الكبيرتين التوحيديتين. ويمكننا حتىء دون الكثير من العناء, أن نكتشف في أية ظروف نميل الى 
تفضيل هذه الوسائل أو تلك. لندگر بأن الإمبراطور عمانوئیل الذي يقدّره البابا كثيراء كتب حواره 
في وقت كانت عاصمته محاصرة من الجيش العثماني وسقوط مدينته وشیکا. يبدو أن البشر حين 
یعجزون عن السيظرة بواسطة القوة يلجأون الى العقل... واد كان رسل السیح لمينادوا باستعمال 
السلاح؛ فذاك أيضاً لأنهم یمرفون بأنهم لا یمتلکون أي حظ في مواجهة الفیالق الرومانية؛ لذا 
فهم ینشاون الکلمة وعملية الاقناع السلمي. وهذا ما نراه قد كتير كلياً في القرون الوسطی. 
وستتبدّل الأمور مرة آخری حين سيستولي اللوك على کامل السلطات الزمنية في آوروبا. حیث 
فلت الكنيسة حینها السلاک الروحي مجددا. 

من الحتمل أن الأمر نفسه ینطبق على الاسلام. لقد لحظ المفسّرون منذ زمن بعید أن 
الرسول کان مساماً أثناء إقامته في مكة, فیما هو دعا الى الحرب القدسة حين سكن في الدينة. 
وذاك يعود الى أن أحداثا أخرى حصلت بين الفترتين وتبدّل السياق. والحصيلة هو أنه لم يكن 
سوى مبشر في مكة؛ بينما في الدينة. وبعد أن تحمّل عبء السلطة الدينية والسلطة السیاسیة؛ 
أصبح زعيماً محاربا. إلا أن البابا يُخطىء حين ينسب الآية السلمية في القرآن «لا إكراه في 
الدين» (البقرة: 256) الى الحقبة الكية, لأنها تعود: بالعكس الى زمن الدينة. وهو ما يعطيها 
كامل معناها : حتى حين تكون في موقع قوة؛ لا يجب أن تفرض على الناس اعتناق دينك. 


159 


الخوف من البرابرة 

كان بامکان البابا أن ینهل آمثاله عن العنف أو اللاعنف لدی المسيحيين كما لدی السلمین 
غا نهد هوا كالعيازان غاا ن عو فان افارکی توا کان کت لو شیرتا 
الیهما من الوجهة الأخلاقية -لأن البابا شخصیاً هو مسيحي. إن الفرض الأخلاقي كما نعلم لا 
کک نه الا وة اک إن تا ام اقا تی کنا کر فاضكة زكأن تمرف من ای 
الى العنف مثلاً): ولکن لا فضل لنا لو فرضنا ذلك على الآخرين. هذا هو بأي حال أحد تعالیم 
السیح : «ما بالك تنظر القذی الذي في عين أخيك ولا تفطن للخشبة التي في عينك ۰٩‏ 11 . 

في التفسیرات التي قَدّ مت غداة الاحتجاجات من قبل السلمین, دافع البابا عن خسن نیته 
: انه لم يمير عن مشاعره. بل اکتفی بالاستشهاد بکاتبین مین واحد من القرن الادي عشر: 
والثاني من القرن الرابع عشر. لکن هذه الحجة لا تبدو مقنعةء فما من شيء كان یمنع بندیکتوس 
السادس عشر من ذکر عدم اتفاقه بالرأي مع الکاتبین المذكورين. لقد تكوّن لدینا بالأحرى انطباع 
بأنه فضل استعمال هذا الأسلوب غير الباشر لكي يحمي نفسه في حال وجَهت اليه اللامة حول 
هذا الرأي (علی طريقة بروکس نوعاً ما. حیث أنه في القال الذي ذکرناه آنفا لا يُدلِي برأيه 
مباشرة. وانما يتلطى خلف «الطريقة التي ینظر فیها الأميركيون العادیون الى العالم العربي»). 
الا أن حذاقة هذا الأسلوب ضاعت في غمرة التیسیط الذي هو سمة عالم الاعلام : لقد نسبت 
بالفعل الى البابا تلك الآراء العائدة للکتاب القدماء ۱ هل نسي بندیکتوس السادس عشر أنه لم يكن 
يتوجّه الى الشارکین في حلقة دراسية جامعية لوحدهم. وانما سيتشر کلامه الختصر والبسط 
فوراً حول الكرة الأرضية ٩‏ 

من ناحية آخری. یصعب علینا أن نتصور أن البابا حين استشهد بالامبراطور البيزنطي لم 
يكن ینوفع مسبقاً ردة الفعل العادية |زاء الصورة الک یمطبها عن الاسلام («ان‌محمدا لم یأت سوی 
بأشیاء سیثة ولاإفسائية): إنه لا ا بالطبع الى خرب بين الحضارات. إلا أن خطابه بما يحتوي من 
تبسیط وإغفال یساهم في «الصدام» الشهیر الذي يروج له كذلك الخطباء السلمون التشددون. 

إن اناما ع مق خن یب الشت الى يرطف تمد از خن وان كانت هه 
الأفكار هي الأكثر صحّة في العالم؛ وهو على حق كذلك حين يوجّه هذا النداء الى السلمین لأن 
البعض منهم اليوم تستهويهم الحرب المقدسة. لکن حجته كانت ستكون أكثر إقناعاً لو أنهء بدل أن 
يذكّر بالعنف الإسلامي في القرن الرابع عشر, استهل كلامه بذكر عنف المسيحيين؛ وكان بإمكانه 
أن يقول : لقد تخلينا عن العنف الذي كنا نمارسه. فلماذا لا تفعلون مثلنا سكيم أن مدا 
كان محارباً صلباًء لكنه لم يكن كذلك على الدوام. كما أن مناصري الإيديولوجيات الأخرى كانوا 
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عنيفين كذلك : إن التأكيد على أمر يحتاج للكثير من الواصفات ولا لا داعي لذکره. بالاضافة 
الى ذلك. إذا كان السیحیون في آیامنا الحاضرة لا ينشرون دینهم بواسطة الحرب. فإن الدول 
التي يعيشون فیها لم تتوان عن استخدام القوة لفرض آفکارها والنظام الاجتماعي الذي تعتبره 
الأفضل: هذا ما حصل کی العراق اللاي بررت الحرب هليه باسم القیم الدیمقراطية ( التي غالبا 
ما تم التعبیر عنها بأي حال بمفردات دینیة) . 

یمکننا إذن أن نبدي بعض الشكوك فیما یمود لصحة وفائدة مداخلة البابا. ولکن هل علینا 
مع ذلك أن نعتبر ردة الفمل التي آخارتها هنه الداخلة في تعض البلدان الاسلامية آمراً مشروعاة 
مرة أخرى سمعنا خطباء المنابر» هؤلاء المحرّضين والمتلاعبين المحترفین, يطلقون التهديدات, 
ويحضون على العنف الجسديء ويدعون الى الحرب المقدسة. كانت الأمور تجري وكأنهم يسعون 
عن طریق العنف للدفاع عن فكرة أن الاسلام لیس عنیفا بجوهره ! بدورهم لم يكونوا يريدون أن 
يروا سوی أخطاء الآخرين ویتحاشوا أن يسألوا أنفسهم عن نقائصهم الخاصة. انهم یفضلون 
أن یتجلببوا بدور الضحية من أجل تشریع آعمال العنف التي يتسبّبون بها للآخرین. بالطبع, 
إن الدعوة الى العنف موجودة في دیانات کبری آخری, ولیس في الاسلام فقط؛ إنما في یومنا 
الحاضر. لا یذ کر سوی الاسلام في التبریر الديني لأعمال دموية. فإذا كان هناك من تجاوز 
(وهذا ما اقم على السلمین أنفسهم أن یشجبوه ویمنعوا حصوله في الستقبل. 

لا بد لنا من أن نذکر مع ذل مت آتت أيضا من العالم الاسلامي, 
وهي تمظت بکتاب مفتوح الی البابا شود الصحافة في 5 تشرین الاول/أکتوبر 2006 وهو 
موقّع من ثمانية وثلاثين عا ( أوفقيها إسلامياً)؛ من عدة بلدان آسيوية وافريقية وأوروبية. وهذه 
الرسالة الكتوية بلهجة تنم عن الاحترام المهذب تصوّب الأخطاء التاريخية العديدة في خطاب 
راتیسبون. وتسعی لتقدیم صورة أكثر سلمية عن الاسلام (أليست الصفة التي نطلقها بشکل 
متكرّر على الله أنه «الرحیم») وتدعو الى «حوار صریح ومخلص». مع ذلك یمکننا أن نأسف لکون 
العلماء لم یشرحوا بالتزامن مع ذلك كيف لنا أن نوفق بين الآيات السلمية في القرآن وآیات آخری 
تدعو الى فرض الدین بالقوة أو حتی القتل في حال الرفض (وهو آمر یتجاهلونه في الرسالة). 
وانه من المؤسف أكثر كذلك ألا یتوجهوا بهذا القدر من الاصرار. إذا لم نقل آکثر, الى أولئك الذین 
سیت نوفيا من تفسيرهم نلاسلام؛ أي الإسلاميينء هؤلاء «المحرّضينء كما يكتب عبد الوهاب 
مودب. الذین حولوا تراثاً منفتحاً على تجربة المطلق واللامرئي الى إيديولوجيا دموية تضم تحت 
جناحیها کل النبوذین والحبطین في الأرض» 12 . 
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إن خطاب البابا کان عملا غير موفق: وحتی ريما كان غلطة. لکن رذات الفعل التي آثارها 
تخطت عتبة الجرم. إن الخطوة الأولى لا تبرّر ما أتى من بعدھاء حتى وان كان الخطاب يبيّن 
مرة جديدة أن التصريح الجازم بأن الآخرين هم لاعقلانيون وعنيفون لا يُعتبر الوسيلة الفضلى 
لدفعهم باتجاه قدر أكبر من التعمّل وقدر أقل من العنف. 


من جانب الاسلام 

يمكن أن نجد أرضية للتفاهم لأولئك الذين يرغبون في آوروبا أوضي أمكنة آخری بأن یقوم 
تبادل بناء بين المسلمين وغير المسلمين. يكفي لذلك أن نقبل بمسلمتین تنتميان الى عصر الأنوار 
فضي أوروبا. المسلمة الأولى هي ذات طابع قانوني وسياسي, وهي تفترض أن المجتمعات البشرية 
تحكمها قوانين وضعها مواطنو هذه الجتمعات. وأن هذه القوانين تتغلب في الحياة العامة على أي 
وسيلة ضغط أخرى. انه مبدأ الديمقراطية بالذات: أو سيادة الشعب (التي يحاريها سيّد قطب 
والاسلامویون باسم «حاكمية الله») ونتیجتها الطبيعية الاقرار بکرامة متساوية لکل الأفر اد الذين 
يتكوّن منهم الشعب. وبالتالي تساويهم أمام القانون: أكانوا رجالا اوخاي سردا أو تیضا دمن 
هذه الديانة ات .في دولة القانون هذه يُمنع على الرء آن یقیم العد الة بنفسه : فما من ظروف 
کو ینکن آن ر ل «جرائم الشرف» ولا لأعمال العنف لأسباب دينية. وبحکم هذا المبدأ 
نفسه لا یکون لنا الحق في أن نفرض سلوكاً على سکان بلدان أخرى؛ من هنا فان فتوی الخميني 
التي «حکمت» بالوت على مواطن بريطاني تستخف هي بالذات من أنظمة الأمم. إن هذا المبدأ 
يکرس |ذن الفصل بين ما هو سياسي وما هو ديني. 

آما السلمة الثانية فهي ذات طابع آنتروبولوجي. إنها تؤكد على تنوّع الجتمعات والثقافات 
الإنسانية؛ في الوقت الذي ينتمي فيه كل البشر الى الجنس نفسه, ویتشارکون بالانسانية ذاتها. 
ان هذا التعدّد یمتد کی الزمان والکان معا. وهذا يعني بات علینا أن نقبل بنظرة تاريخية علی 
الاضي ومعاينة تحوّل العقلیات. إن الاتنولوجیا ودراسة الثقافات تأتي لتتمّم مساهمة التاريخ, 
وهي تبيّن أن شعوب الأرض تنظم وجودها بألف طريقة مختلفة, وکل من هذه الشعوب يحب دینه 
وعاداته وممارساته. وبما أن تلك هي حقيقة جنسنا البشري, فان الجتمع الذي یتعامل بايجابية 
مع هذا التعدّد یتمایز بالنسبة للمجتمعات الأخرى. ولیس مصادفة أن یکون العصر الذهبي للثقافة 
الاسلامية قد توافق کذلك مع فترة انفتاح قصوی على الثقافات الأخری. اليونانية والرومانية, 
الفارسية والهندية. اليهودية والمسيحية. إن اضطهاد معتنقي ديانة آخری, أكانوا من «أهل الکتاب» 
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(موحدین) أو وثفیین, وادانة المرتدين الذین يغيّرون معتقدهم أو اللحدين يوازي إنكار هذه الميزة 
المكونة للبشرية. 

لكي نقبل بهاتین المسلّمتين اللتين تسبقان أي حوار لا يكون مقتصراً على تبادل الجاملات: 
ليس هناك من حاجة لكي يتخلى السلمون عن الاسلام. أولاً لأن خيارك في أن تکون مؤمناً لا 
يفترض أن تزول هُوياتك الأخرى وتتوقف أن تكون في الوقت نفسه مواطنا لبلد ما وتحترم قوانينه. 
فعلى عكس ما يدعي الإسلامويون؛ إن الدين لم يحكم في أي يوم من الأيام كامل وجودنا. وعلی 
عکس ما یمان خبراء الاسلام الشهورون بفضل وسائل الاعلام والذین ظهروا حدينا في الكرت: 
فاٍن السلمین لیسوا توعاً ريدأ داخل الجنس البشري. ُملي علیهم انتماژهم الثقایق إذن دینهم. 
أي تصرف یقومون به. دون تدخل لأي موثر آخر. فخلافاً ما یتخیله هؤلاء وأولئك. إن النظم 
الأخلاقية والدينية. حين توجد, لا تولد الأفعال بشکل آلي. كما يلاحظ آولیفییه روا بحصافة : 
«لیمن لني الدينية آبدا مفعول مباشر فى السیاسته 13 ۰ ان السلمین مثل ساثر البشر یکیفون 
تصرفهم تحت ضفط جملة عوامل. من بینها البادیء النبثقة عن الدین. على مر التاریخ» خضع 
الواطنون فضي البلدان الاسلامية كما في کل مکان, لقوانین البلدان التي کانوا پسکنون فیها. وهي 
في كل حال قوانین كثيرة التنوع. 

لا بد إذن منذ البداية التوقف عن التخيّل بأن القرآن هو المفتاح الوحيد لتفسیر تصرّفات 
المسلمين في يومنا الحاضر. إن هذا الاستنتاج لا يمنع بالطبع من التساؤل حول دور النصوص 
الإسلامية المؤسّسة في تصرفات المسلمين. لکن الجواب عن هذا السؤال ليس بالأمر البسيط. 
فأسوة بأي نص أصلي لأية ديانة عالية. يحتوي القرآن وسائر النصوص الإسلامية المقدسة على 
تأكيدات تذهب في اتجاهات مختلفة. أو تحتمل أكثر من تفسير. من هنا نشأت مدارس إسلامية 
للتأويل؛ وهي منذ قرون تقوم بتفسيرات متضاربة : لا يوجد إذن تفسير أوحد للعقيدة الإسلامية 
> عدوملا نويه هسیر ریمشک وا ای تیه معزو الف شخصا می 
غريباً عن هذا المجال هو القادر على صياغة رأي موثوق به حول هذا الوضوع؛ في أحسن الأحوال 
يمكنني تلخيص الانطباعات التي أستخلصها من قراءاتي. 

إني لا أجازف من دون شك بأن أثير الكثير من الاعتراضات لو انطلقت من هذا الاستنتاج : 
يقوم بين قرّاء القرآن اليوم اتجاهان كبيران متعارضان. الأول يتبنّاه الأصوليون الذين یوذون التأكيد 
علی آن العتی الحر التصوص یبقی حقیقیاً وصحیعا أبد الدهر؛ فهم يرفضون إذن النظر الى 
هذه النصوص على آنها تحمل آثار الفترة الزمنية التي ظهرت فیها. نتيجة لذلك |نهم یطمحون 
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من خلال انخراطهم في حركة اصلاحية معاكسة لاخضاع تقالید الیوم لبادیء الزمن الفابر. 
هولاء المفسّرون الأصولیون, أكانوا محافظین أو إصلاحیین, لا يجب بالطبع أن نخلط بینهم وبين 
الاسلامیین الذين ینطلقون من برنامج سياسي بحت. اما الاتجاه الثاني فهو تیار التفسیر الليبرالي 
النفتح على الحداثةء وبصورة عامة على تبدّل الأزمانء اذن على تعدّد وحراك الجتمعات البشرية. 
من منظوره إن القرآن وسائر النصوص القدسة تحتوي على عبارات لا تأخذ معناها إلا من خلال 
السیاق التاريخي لتلك الحقبة؛ وبالتالي لا بد من إعادة تفسیر العنی حين یختلف السیاق. 

لقد آثبت العدید من الاختصاصیین في الاسلام امكانية قراءة القرآن على ضوء الظروف 
التي خُلق فیها. في کتابه الاسلام والحرية یقدم محمد شر خلاصة عن حجج هولاء ودفاعا 
عن الاسلام الحدیث. انه یذکر بحالة الجتمع السابق, مما یتیح لنا فهم الروحية العامة للتجدید 
القرآني, کما هي الحال می مسألة الارت. يكي أحيانا آن نقراً حيدا ما هومکتوب. من هنا فان 
التقاء السياسي بالفقهي الذي یطالب به الاسلامیون, والذي يطعن فيه الکثیر من الستشرقین, 
لیس متنا ضي القرآن. نقد أطلق آحد اوائن ممثي هذا التیار الليبرالي في التفسیر الصري علي 
عبد الرازق (1966-1888), نقاشاً حول هذا الوضوع لا یزال متواصلاً الى أیامنا الحاضرة. 
ففي کتابه الاسلام وأصول الحکم (1925) ینطلق هذا الکاتب من التأكيد التواتر في القرآن أن 
الوحي الذي آنزل فيه تام وهو لم یغفل أي شيء؛ غير أن النص القرآني لم یتناول البتة مسألة 
الخلافة, ولا اقامة أية دولة اسلامية. إن البنی اللاحقة العائدة للدولة لیس لها أي آساس في 
اف اف و ا فن من اعمال ام درن ورام سار مامت ان با سني عونا 
لا یرتفع الا على رؤوس الناس, ولا یبقی على هذه الحال إلا إذا آرهق کاهلهم» 14 . إن الاختلاف 
في المقاصد هو الذي يفسّر هذا الفارق : إن الدين (الاسلامي) عالي, والدولة هي حُكماً محدودة. 
إذا كان الخلفاء أو رؤساء الدول الحديثة ينسبون أنفسهم للإسلام: فذاك لأنهم يسعون للافادة 
من‌منافع أن تکون شرعیتهم مستمدّة من الله؛ وهنا نجد مثلاً عن اخضاع الديني للسياسي. وليس 
العکس. إن الدین یکون الواجهة الظاهرية. ولا تکون هذه الأنظمة دينية في الواقع. 

بدوره يذكر محمد شرك بعدة آیات قرآنية تذهب في الاتجاه نفسه. على غرار هذه 
الایمازات التي آنزلها الله على محمد : «وما آنت علیهم بجبّار» (ق : 45)؛ «فذكر نما نت 
مدكرٌ: لست علیهم بمضیطره (الفاشية : 22-21). وهذا يمشن على النحو التالي : آن الجتمع 
الماصر محمد لم يكن #8 الدولة, وانما جماعة الومنین فقط. والامام الخميني وغیره من 
الإسلاميين هم الذين فرضوا في هذا المجال قراءة تحمل مفارقة تاريخيةء ويمكن القول إنها 
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تداك النسوم العدينة من كلذل السامل سم اکر ا عي لو کان سر رة ساضرۃ کل 
تاريخ البلدان الاسلامية يبرز هذا التوظيف للدين من قبل زعماء دول؛ أكانوا من وارثي العروش 
أو من الحكام الدیکتاتوریین. الذين يسعون وقبل کل شيء الى تحقيق أهدافهم الخاصة. وهناك 
مؤشر آخر لتمايز السياسي عن الديني نجده في موقف أحزاب ذات توجّه إسلامي في الحقبة 
المعاصرة؛ حين توضع أمام خيار جذري : إما أن تنادي بدمج السياسي بالديني فتحكم على نفسها 
بالتهميش (کما هو الحال في الباكستان حيث لم تحصل الأحزاب الدينية على أكثر من 10 96 من 
أصوات الناخبین). وإما أن تصل الى السلطة ولكن بثمن مرتفع : إنها تتخلی عن أسلمة القوانين 
ومؤسسات الدولة ( كما في تركيا) . 

في الوقت الذي يطالب فيه بفصل السياسي عن الديني: يقبل النبي محمد بتعدد الشعوب 
والتمييز بين ما هو عادل (في هذا العالم الدنيوي) وما هو متطابق مع الإيمان (في علاقتنا 
بالله). إن العدل لا يكون بنشر الاسلام؛ وإنما بعدم إساءة معاملة الآخرین, وان کانوا من غير 
السلمین. «لا ينهاكم الله عن الذين لم يقاتلوكم في الدّين ولم يُخرجوكم من ديارك وأن تبژوهم 
فا الیهم. إن الله متسه اه : 8). إن التعايش السلمي مقبول تماماًء لا بل 
موصی به. «لا تعتدوا إن الله لا يحب العتدین» (البقرة : 190). 

من أجل أن يك التص القرآني بدا یتخطی العنی الحروا الکلمات يكني أحيانا آن نذگر 
بعنصر يعود لسیاق النص. هكذا فإن تحدید ساعة الافطار تم بناء للواقع الجفرا .2 لشبه الجزيرة 
العربية. لکن محمد شرك یتساءل ببساطة : «في هذه الحال ماذا نفعل بالنسبة لسکان الناطق 
القطبية حیث تمتد النهارات أحیاناً الى ما لانهاية ۰4 15 . من البديهي آنه يحب ملاءمة هذا 
الفرض وفقاً للظروف؛ في الحقيقة. إن هذه اللاءمة مطلوية في عدد کبیر من الأحكام.وضي 
مرات أخرى لا تتطابق النصوص مع بعضها. إن الدرسة الأصولية تقترح بت هذه الحالات دون أخذ 
العنی بحن الاعتبار. من خلال اعتماد الترتیب الزمني : إن السور التأخرة تبطل تلك التي آتت من 
قبلها. غیر أنه کما رأینا. كان الرسول مسالاً خی السنوات الأولی من دعوته. لکنه أصیح محاربا 
في الفترة الأخيرة من حیاته. إن الأصوليين یختارون إذن اعتماد التفسیر العسكري لدعوته. هنا 
يذكر شرب باقتراح مختلف وید افع عنه. لاختصاصي سوداني في الاسلام هو محمود محمد طه: 
إن 22 أكثر عالية يجب أن ینسخ آخر أقل شمولية. لن الأفق النهائي الذي یطمح اليه الاسلام 
هو البشرية بأسرها 16 . في هذه الحال. ستكون السور الداعية للسلم هي بالعكس صاحبة الكلمة 


الفصلء لأن السلام وحده یتمتع بجاذبية عالية. 
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لقد قضى محمود طه شهيداً للمدرسة الليبرالية في التفسير؛ فهذا النشط لحلقة 
«الاخوان الجمهوریین» انیم بالرّدة بسبب آرائه. ولا رغض إنكار أقواله أعدم شنقاً عام 1985 
وهو في الخامسة والسبعین من عمره. إن فكر هذه الدرسة في التفسیر هو إذن أكثر تاريخية 
وأكثر شمولية من فکر الدرسة الأصوليةء وهذ! الربط بين التحدید التاريخي والعالية يقرّبه من 
فکر عصر الأنوار الذي يؤكد في آن على تعدّد الثقافات ووحدانية الحضارة. 

لیس من الضروري بکل الأحوال آن تنکر الاسلام لكي ندخل في الحداكة ونمارس 
الديمقراطية ونقيم تبادلا مُثمراً مع كل الذین لا يشبهونناء غأن تکون مؤمناً لا يمنعك من القيام 
بواجباتك كمواطن. الا أنه أصبح من الممكن أكثر التخلي عن القراءة الحرفية الأصولية للنصوص 
المقدسةء كما يطالب به عبد الرازق وطه وغيرهما الكثير من الکتاب المعاصرين الذين تربوا اناا 
في حضن الثقافة الإسلامية. من ناحية أخری: إن مقارعة الأسس الإيديولوجية لحركات التشدد 
الإسلامي يمكن أن تتم من خلال قراءة غير جامدة للإسلام بحد ذاته؛ فما من حاجة الى تحميل 
التقليد الفقهي ما لا يحتمله من المعاني بل يكفي أن یؤخذ بشموليته الرحبة. وهذا النحی مفضل 
من كل النواحي : إنها طريقة واعدة لمحاربة المتطرّفين أكثر من الخلط بين الحركات الإسلامية 
والاسلام. ولکي نصل الى النتائج الرجوة يجب أن يداقع عن هذا الخيار أكثر مما هو حاصل 
الآن من قبل التخب الثقافية والروحية والسياسية في البلدان ذات الغالبية الاسلامية, أفضل 
من أن تقوم بذلك شخصيات غربية. آن الأوان لكي نسمع أكثر صوت الأكثرية الصامتة والهادئة 
لمسلمي تلك البلدان: بدل أن نسمع الدعوات الى الحرب وعدم التسامح التي يطلقها المحرّضون 
في الحركات الإسلامية. إذا قامت محطات التلفزة مثل الجزيرة باستضافة رجال دين منفتحين 
على العالم العاصر وعلى الحوار مع الذين لا يشبهونهم. فإنها تساهم الى حد كبير في التقارب 
بين أنحاء العالم التي تتوجه اليها بالبث. 

إن سر سا تہ ا 
أن یفرض عليهم من الخارج : إن هُوية -بالعنی الإيجابي للكلمة هذه المرة- من يحمل الدعوة هو 
أمر أساسي بالنسبة للطريقة التي ستقابل بها. في فرنسا دام التنافس والصراع مع المانيا مئات 
السنین, وقد قاد ذلك الی حروب متکررة وعذابات لا تحت كان یمکن الظن بأن الحقد لن يخمد. 
ومع ذلك تم تخطي ذلك بفضل هُوية من حمل الدعوة الى الصالحة. الجنرال ديغول. فلو دافع 
عن نفس الدعوة في حينها عميل سابق أو بكل بساطة شخص اختبأ زمن الاحتلال لكانت دعوته 
فضت بعنف؛ ولكن ہما أنها أتت من بطل الحرب العظیم. من ذاك الذي قال «لا» منذ اليوم الأولء 
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وكان يمتلك من الأسباب أكثر من اي شخص آخر للتشدّد مع الأعداء السابقین. فإن هذه الدعوة 
التي عاونه في حملها محاربون قدامی آخرون. ومقاومون, ومرخلون, لم يكن بالامکان تجاهلها. 
والحصیلة یرہ ہیس رو سی إكاقة عام ال بين الشعبین؛ 
ویجدر القول إن النزعات انقومية كير حماسا لایقل البتة عن الورع الديني. بصورة مماثلة إذئ؛ 
إن أولئك الذين لا یمکن التشكيك بإيمانهم یمتلکون الحظوظ الأوفر للسير بالاسلام نحو التصالح 
مع العالم العاصر. 

إن هكذا تفلو و ادي )شاد یه ام مره یه وم ذلك لب أن فی یه قوس 
شزورتا لتحول البلدان الاسلدسة إن المنبع الحقيقي للتوترات لا یکمن في مآزق التأويل الفقمي؛ 

وانما في الشعور بالقھر والاذلال الذي ینتاب الناس هنا وهناك. والدواء لیس 77 ولا ثقافياً 

وانما هو سياسي. ويقضي بان تساعد هذه البلدان على ولوج الحداثة. في الواقع. إن الحداثة 
لا أو لم تعد تشكل التباساً مع الفرب الأوروبي أو الأميركي الشمالي, وللبلدان الاسلامية من دون 
شك مصلحة للخروج من هذه الواجهة المؤلة مع هذا «الأخ العدو». خاصة أن ما یفیظ أكثر هو 
أنه يمتلك کذلك مقتنیات مادية مرغوباً بها. إن الیابان وبعض بلدان جنوب-شرق آسیا والهند 
والبرازیل تقدم الیوم طرق آخری للولوج الى حياة أكثر ازدهارا وأكثر ديمقراطية. كما أن الصين 
وروسيا تنخرطان: بالرغم من الصعوبات. في طريق الإصلاح السياسي. ولكنهما بدورهما تُفلتان 
من قبضة الحقد وتتيحان سبل الرفاهية أمام مواطنيهما. 

يُمكن للبلدان ذات الغالبية المسلمة أن تستوحي من هذه النماذج الأخرى وتتخلى كذلك 
عن «النافسة التشبهیة». لو استعرنا هذه العبارة من رينه جيرار. لکن لتحقيق ذلك. يجب على 
حكام البلدان الغنية من هذا الجزء من العالم أن يستعملوا بشكل أفضل عائدات بلدانهم من 
الموارد الطبيعية کالغاز والنفط. فبدل توظيفها فقط في الدفاع عن الاسلام ونشر رسالته: أي 
في التأكيد على الهوية الثقافية التقليدية. عليهم تشجيع التعليم ذات المستوى الرفيع. في مجال 
العلوم الطبيعية کما کی العلوم الاجتماعية, وجعل هذا التملیم اما أمام الجميع رجالاً أو شنا 
مؤمنين أو لا. وإذا کانوا يرغبون في رفاهية شعویهم. يجب أن یتیحوا لهم التعرّف بشکل أفضل 
على باقي الثقافات؛ وكذلك تعلم لفات آخری, والدفع باتجاه ترجمة الكتب بوفرة. العلمية منها 
والأدبية على حد سواءء ومساعدتهم على الأسفار والإقامة في الخارج. إننا لا نزال بعيدين عن 
تحقيق ذلك في الوقت الحاضر. 

إذا ما وعی المرء طبيعة هذا العالم المتعدّد الأقطاب الذي ينشأ اليوم. فإن ذلك سيتيح 
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له كذلك أن يتوقف عن تحميل کل مشاكله الى جرائم الغرب الماضية أو الحاضرة؛ والخروج من 
حالة الحقد والالتفات بعين ناقدة الى ذاته. يكتب شرك في هذا المجال : «إنه لأسهل بكثير أن 
نتهم الآخرين؛ ونحمّل المسؤولية للفیر. خاصة حين يكون هذا الأخير غير بريء بالفعل» 17 . ولكن 
من الأفضل ألا ننزلق الى هذا الاستسهال. فبدل أن نتوقف عند الأسباب الخارجية فقط لوضع 
مؤسف» وهي أسباب لا يكون لنا عليها في أغلب الأوقات أي تأثیر إن الزعيق ضد الظلم لم یوثر 
یوما بأنانية أصحاب النفوذ-» یتوجّب علينا أن نواجه العوامل الد اخلية للتأژم في كل مجتمع والتي 
تتحمّل مسؤولية لا تقل جسامة عن الأولى : تفاوتات اجتماعية نافرة, نقص في التربية. انعدام 
حرية الصحافة؛ عجز السلطات المضادة؛ أنظمة بوليسية. سرقة الدولة من قبل من الذین يُفترض 
بهم أن يخدموها. لا بد قبل كل شيء من تجريم المسؤولين السياسيين الفاسدين والوقحين الذين 
يسعون للإثراء في الوقت الذي يعظون فيه الآخرين بالفضيلة. ويتلاعبون بالجماهير الضللة من 
خلال إقناعهم بأن كل المصائب تأتي من الغرب. 

إن للإذلال الذي يغذي الحقد لدى هذه الشعوب المسلمة أكثر من مصدر. فليس وجود 
جيوش أجنبية على أراضيها هو الذي يثيرها فقطء أو التدخلات الأخرى القائمة على استعراض 
القوة؛ إن ما يثيرها كذلك هو اضطرارها للعيش في عالم تشکل مادياً ومفهومياً من خلال تجارب 
لم تشارك فيها. بإمكان الدول الغربية أن تسحب جيوشها من البلدان الإسلامية؛ أو تتبع سياسة 
آکشر عدلاً ازاء مجمل دول النطقة. لکن یقع علی الشموب السلمة بالدات أن تضع دا تالاش 
الحاصل لدیها بین الحداثة والغرب. وأن تستقبل بهدوء القیم الدیمقراطية وتتوقف عن تفسیرها 
وكأنها دلیل خضوع للبلدان الفربية. بحجة أن هذه القیم نشأت هناك : إن منشأ ممارسة معيّنة 
لا يختلط بمعناها. 

في بعض صفحات من كتابه أنوار مظلمة يصف ريجيس دوبریه رحلة قادته الى القاهرة 
بمناسبة لقاء يهدف الى تشجيع «حوار الحضارات». لقد لاحظ بأسف أن کل واحد من المشاركين 
فضل الانكفاء المريح الى قناعاته الخاصةء مع استغرابه لضلال الآخرين. «تمسّك كل فريق 
بیقینیاته. مع اصراره علی آن یقر کت بها». هکذا رأینا کل واحد مزهوا بمزاياه الخاصة اكا 
من سوء الخصم. «هناك النور. أي «نحن». والظلمة. أي «هم». فمن یجرؤ على التعرّض لفرسان 
انخیز اطا الى الا باخطا دويرية آنه لوده لا پستطیع أن ايد لم تماما فی أي من 
الاراء القاطعة, فانه راح يبدل موقفه تبعا لحاوریه. «ضي مواجهة الأئمةء كنت آندفع وأتحوّل الى 
صاحب فکر فولتيري شرس, وأعود من جدید مناضلا يدافع عن الفکر الحر. في باريس»ءوفي 
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مواجهة بني قومي الذين تثيرني قناعاتهم الثابتة, كنت في الحال أتخن موقا معاکساء. أو هكذا 
یصور نفسه في أعين الآخرين : «مجامل للشرق مشوش الفکر, مهادن ومد اهن للفقهاء. في أعين 
قارىء «نوفال آوبسرفاتور» المتيقّن من صوابية رأیه. كنت أجد نفسي في نظر السنّي في القاهرة 
التیمّن هو أيضا من أحقية رآیه بانني صاحب فکر غربي وقح وعنید» 18 . 
إن التخلي عن دور الفارس الدافع عن الخیر لا یفترض بأن نتعامل مع كل الواقف على 
آنها متساوية. یمکن أن یکون لنا تحفظات جدّية حول فیلم فان غوغ وهيرسي علي. أو حول مبادرة 
الصحيفة الدانمارکیة؛ لکن مع ذلك ما من شك في أن القتل وأعمال العنف الجماعية هي بشکل 
آخر أعمال أكثرخطورة: الا آننا لا تريح شیثا في تصویر «الآخرين» كأعداء واللقاء معهم على 
شكل حرب؛ فحين يحرّف التصوير دوماً الموضوع الذي يتناوله. يُخشى حينها أن نعزز الشرٌ الذي 
من أجل أن يكون الاندماج في مجموعة واحدة سهلاً: من الضروري الاعتراف يكزامة 
متساوية لختلف أعضاء الجتمع. فحین يشعر الرء بأنه محترم ضمن ما یعتبره هویته الجماعية 
فذلك یقوده الى الانفتاح على الآخرین: ولیس الى الانغلاق الدفاعي داخل جماعته. إننا ندرك 
جيداً هذا المبدأ التربوي : إن الولد يتقدّم من خلال التشجیع بسرعة أكبر مما یفعل من خلال 
تلقّي الملامات؛ والبالغون لا يختلفون كثيراً في هذا الجال عن الأولاد. لا يكفي بأن نشجب مظاهر 
التمييز الخالفة للقانون والقواعد الرسمية. سواء تعلق ذلك بالحصول على عمل أو مسكن؛ بل 
يجب كذلك اتخاذ إجراءات إيجابية مشجمة. لهذا السبب من المفيد أن نرى في عالم السياسة 
والإعلام وجوها وأسماء تمثل الأقليات الوجودة في البلاد. لأن هذين المجالين تسلّط عليهما 
الأضواء. 
يمكن أن نتصور بأن هكذا إجراءات رمزية تساهم في الإضاءة على تساوي الجميع في 
الكرامة في المجالات الأكثر تنوّعاً في الحياة الاجتماعية. لن يكون نافرا. على سبيل المثال؛ في 
بلد علماني مثل فرنسا حيث توجد ستة أيام عطلة ترتبط بأعياد كاثوليكية ( الفصح. الصعود: 
العنصرة. انتقال العذراء والميلاد)؛ أن يكون هناك يوم عطلة يرتبط بالديانة الثانية في البلاد. 
اي الإسلام؛ وما من شيء سيكون مستغرياً لو أخذت قواعد الحياة العامة بعين الاعتبار تطوّر النمو 
السكاني. ولا لو تم إدراج تعلم العربية بصورة أوسع في الدارس, ليس لكي نحصرها بالأولاد 
الذين يتكلم أهاليهم هذه اللغةء وإنما من أجل أن تكون لغة مثل سائر اللغات. وماذا يضيرء إذا 
كان هناف سا یطلین ذلك فلا لو خضصنا أوقاتا غير مختلطة في أخواضن السياحة التابعة 
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للبلدیات : إن اختلاط الأجساد الجردة من الثیاب للجنسین هو من دون شك خاصية للثقافة 
الفريية العاصرة, اکنه لیس من تبعات البادیء الدیمقر اطية التي لا ثم لیس من الضروري أن 
نعدّل القوانین لذلكء إنما لا يكفي أيضاً أن نقول إن بإمكان كل واحد أن یفعل ما يشاء في نطاقه 
الخاص؛ ذاك أنه ما بين القانوني والشخصي تندرج منطقة ثالثة تعود للحياة الاجتماعية التي 
ترعاها قواعد يتمّ اعتمادها بالتوافق وليس بالإكراه. لا بد إذن من نقاش المشكلات التي تطرح كل 
حالة على حدة. 
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کان یعرف جيدا تلك الجرائم التي ارتکبتها أوروباء 
والتي فتح فحشها واستعراضها الخالي من الحياء 
أعين العالم للمرة الاولی في عام 1945ء على ما 
لم يكن سوى كذب» وشهد بفظاظة على الثنائية 
المتحكمة لهذا الفصل التام المموه يحنكة على مز العصور, 
بين أوروبا والصورة الرائعة التي تعطيها عن نضها؟" 
رومان غاري» أوروبا 


ان الوحدة الأوروبية تشکل الیوم واقعا افتضادیا بقدر ما هو قانوني واداري. الا آننا 

نملم جمیماً انه حتی اللحظة الراهنة لا تلمب مم الجمومة دوراً سیا ما ريا نافذاء وآن ما هو 
آساسي بالنسبة للحياة السياسية یبقی من ضمن اختصاص الدول التي تشکلها. ولقد ارتفعت 
آصوات عديدة معبّرة عن خیبتها لرؤية رجال السياسة الأوروبیین يهتمّون بکل طيبة خاطر برفع 
الحواجز الجمركية والفاعیل الناجمة عن ذلك. أو بمختلف التنظیمات البيروقراطية, فیما غاب 
عن آبصارهم الشروع الأوروني بعد ذاته. من هذا طرح السوال زد کان بالامکان إعطاء العمل 
السياسي للاتحاد دفعا إضافياً عبر توضیح وتدعيم هُویته الثقافية (أو” الحضارية ). کون الثقافة 
آصبحت العمود الثالث للبناء الأوروبيء الى جانب الاقتصاد والمؤسسات القانونیة-السياسية. 
ويؤمل من ذلك أيضاً ایجاد رافد نفسي, وبعد روحي وعاطفي» وهو ما يغيب في الجالات الأخرى. 
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الخوف من البرابرة 
يَخيّل الينا بأن هذه المهمة سهلة؛ لأننا نعرف أن التوافق يتم اليوم في أوروبا حول الآثار الثقافية 
الكبرى بصورة أسهل مما هي الحال مع القوانين الإدارية أو القرارات الاقتصادية. فكل الأوروبيين 
فخورون بالانتساب لجزء من العالم أنجب مونتاني وميكال- أنجلو وشکسبیر وسيرفانتيس وموزار 
وغوته. أو أنتج كذلك مبادىء اجتماعية وسياسية تتّكىء عليها عبارة “حقوق الإنسان". (لقد 
رأينا كذلك في مثال أوريانا فالاتشيء أن هذا التفاخر يمكن أن يلامس الهزل). 

إن بإمكاننا تفهم مطلب كهذاء ذاك أن الاحساس بهوية مشتركة يعطي قوة أكبر للمشروع 
الأوروبي. فلو استعملنا مفردات تعود للقرن الثامن عشر لأمكننا القول إن فعالية فكرة سياسية 
تزداد إذا لم يكن دافعها فقط المصالح المشتركة: وإنما كذلك العواطف الجياشة المتبادلة؛ غير أن 
الأمؤاء لا تنفجر الا اذا شعرنا بان هویتنا بالذات قد مست. منذ البداية. لا بد لنا آذن من تحدید 
محتوی هذه الهوية : هكذا نجد آنفسنا هنا آمام مسألة تعدّد التقافات وأشكال تعایشها. 


o 1‏ ۰ تر 4 عن هوية 

لم تقصّر الحاولات في الاضي من أجل جعل البعد الروحي والققا لأوروبا جلیا. من 
هناء وغداة الحرب المالية الاولی, اقترح الشاعر والکاتب بول فاليري تفسیرا لهذا البعد لاقی 
بعض الصدی. بالاختصار كان فاليري یقول إني أطلق اسم الأوروبیین على الشعوب التي خضعت 
على مدی تاریخها لثلاثة مؤثرات: تلك التي ترمز الیها أسماء روما والقدس وأئینا. من روما أتت 
الأموراطورية سر يولظة الكولة النطمة ا رها نون والشسات زا نوا هرس الهش الات 
فخ ااا ورك" الاو روون اده الؤائية) وفحصن الصمين روالعنالة'الشامكة..واخيرا 
أورثتهم اليونان لذة المعرفة والحاجة العقلیةء ومثال التناغم» وفكرة الإنسان كمقياس لكل شيء. 
ويخلص فاليري الى القول بأن كل من يتمسّك بهذا الإرث الثلاثي الأبعاد يمكنه عن حق أن يوصف 
بالأوروبي 1 . 

إن تفسير فاليري الذي يتميّز بالأناقة أكثر من الفرادة. حظي بدوره بعدة تعلیقات: أتى 
واحد منها من أوروبي متحمّسء هو رجل الفكر السويسري دنيس روجمون. في كتابات عد ية تعود 
للخمسينيات والستينيات من القرن العشرین, دافع هذا الأخير عن القضية الأوروبية وطرح بدوره 
السؤال حول الهوية. إن التصحيحات التي يوردها على اقتراحات فاليري تذهب في اتجاهين. 
الأول هو أن الوروثات التي يحددها فاليري هي أغنى وأعقد مما كان يراه هذا الأخير. وهنا 
يلفت روجمون الانتباه بشكل خاص الى محصّلتین إضافيتين للعقيدة المسيحية. فهي تضع حدا 
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للمفهوم الدائري للزمن الذي كان سائداً لدى معظم الثقافات الوثنية. لتّحلٌ محلّه فكرة الزمن 
الذي لا یعود الى الوراء مؤذنة بذلك بولادة مفهومي التاريخ والتقدم. بالتوازي مع ذلك إنها تثير 
الاهتمام بالواقع الادي, وهي ميزة أخرى للعالم الغربي. وخلافاً لليهودية. إن المسيحية هي ديانة 
التجسّد, الله الذي صار انسانا. من هنا فإن العالم الأرضي لم يعد ل وهو يستحق أن 
یتعرّف اليه الناس. إن هذه الخاصية التاريخية تتیح لٹا أن نفهم ناذا بعد عدة قرون تمکن الناس 
من أن یتفخصوا بانتباه العالم الذي يحيط بهم وجعلوا منه مادة للتحلیل والعرفة العلمية. 

من ناحية آخری. يذكر روجمون أن مصادر التأثير الثلاثة هذه لم تكن الوحيدة التي دمفت 
تاريخ القارة. فلقد استقی الأوروبيون معتقداتهم حول الخیر والشر من الارث الفارسي؛ وفکرتهم 
عن الحب من الشعراء العرب؛ وصوفيتهم من الشعوب السلتية التي كانت تسكن القارة في نفس 
الوقت الذي كان اليونانيون والرومان يقيمون فيها. 

يمكننا بلا صعوبة أن نسير على الدرب التي سلكها روجمون وأن نضيف عناصر جديدة 
الى الرسم الذي وضع فاليري خطوطه العريضة. لا بد من أن نشدّد بشكل خاص على مساهمات 
الحقبة الحديثة التي لا تبدو أقل أهمية بالنسبة لهوية آوروبا الثقافية. إن عصر الأنوار الذي 
یلخص وينظم فكر القرون التي سبقته, یجتل هنا مرکزاً ذات أهمية كبرى. واحدی مساهماته هي 
فكرة الاستقلالية التي يقدر كل إنسان من خلالها أن يعرف هو بذاته العالم ويقرّر مصيره بنفسه. 
وكما أن الشعب هو سيّد نفسه داخل النظام الديمقراطي, كذلك يمكن ٹلفرد أن يصيح مستقلاً 
في نطاقه الفردي. نتيجة لذلك, تتحوّل فكرة الديمقراطية بالذات: لأنها تؤمّن ضفي آن سلطة 
الشعب وحرية الفردء بما في ذلك إزاء هذه السلطة. بالإضافة الى ذلك شهد القرن الثامن عشر 
ولادة لد 1 آي التوجه الذي يقضي بجعل الإنسان غاية التحرّك الإنساني. لم يعد هدف الوجود 
البشري على الأرض التفتیش عن خلاص نفسه في الاخرة, وانما بلوغ السعادة في هذه الدنیا . إن 
الاعتراف بالتعدّدية الشروعة. سواء تعلق الأمر بالدیانات أو بالثقافات. أو آخیرا بالسلطات داخل 
الدولة. إنما يضاف كذلك الى الارث الذي قَدّمه عصر الأنوار لتاریخ البشرية : لقد تبنت هذه 
الأخيرة فكرة التعدّدية. لکل هذه الأسباب. یمکننا أن نضیف الى أسماء روما وأثينا والقدس التي 
نستشهد بها للدلالة الرمزية الى الهوية الأوروبية: أسماء مدن أخرى مثل لندن وباريس وأمستردام 
وجنيف وبرلين وفیینا وميلانو والبندقية. 

إلا أنه حين نصل الى هذا الحدّ يمكن أن تنتابنا بعض الشكوك إزاء تفسير يحمل الكثير 
من التعاطف, لا بل الانتشاء بالهوية الأوروبية. لنتذكر أولاً أن أية ثقافة لا تختزل بالأعمال الكبرى 
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التي تنجز في داخلها وانما تتضمّن كذلك مجمل أنماط الحياة الجماعية. من هذا النظور إن ما 
لختلف ثقافات البلد ان والناطق المكونة لأوروبا من آشیاء خاصة یفوق ما لها من عناصر مشترکة. 
إن آول مکون لثقافة مجموعة هو اللغة - و آوروبا هناك أكثر بکثیر من لفة واحدة ! وهذا التعدد 
اللغوي لیس بقلیل الاهمية : إن كل کائن بشري يأتي الى العالم في بلد محدد. ولیس في بيئة 
غير متشکلة. ولکوننا تشأنا على مثال الحدافة التي تجعلنا ننظر الى أنفسنا کأشخاص یتمتعون 
بالحرية. فإننا لا نحب أن نعترف بمفاعیل هذا التحدید؛ ومع ذلك إن وجوده لا یمکن نکرانه. 

إن اختلاف اللغات لیس الاختلاف الوحید. إن معظم الدن الأوروبية تبعد الیوم مسافة 
ساعة أو ساعتین بالطاثرة الواحدة عن الأخرىء وإننا ننتقل من باریس الى میلانو في الصبيحة 
ذاتها؛ ومع ذلك في كل مرة انتقل الى بلد مجاور لفرنساء فإني ا اك الخاصة 
: إننا ندخل الى عالم لغوي مختلف.وفي الوقت نفسه نكتشف أساليب للتحرّك ولتنظيم الزمان 
والکان. أي بالاختصار لطريقة عیش, خاصة بكل بلد. إن الإيطاليين يملأون الشارع بشكل مختلف 
عن الفرنسسین, وهؤلاء لا يشبهون البتة الألمان؛ وهكذا دواليك. إن التقاليد تمتاز بالصمود أكثر 
مما نود أن نعتقد, وكتامة اللغات تساهم في ذلك. 

إن الذاكرة الجماعية التي يكوّنها كل بلد لا تتلاءم مع ذاكرة جارہ. بما في ذلك حين 
يتعلق الأمر بنفس الحدث. في هذا الخصوص: إن ذاكرة الحرب العالية الثانية تشكل الاستثناء 
وليس القاعدة. لأن الألمان الذين نجوا من الحرب تبنّوا كليا وجهة نظر الذين انتصروا عليهم. 
في القابل, هناك نزاعات آخری لم یکن واضعا فيها الى هذا الحد درجة خطأ كل فریق, أدّت 
الى تفسيرات لا يمكن التوفیق فيما بينها. إذا كان هناك إجماع في أوروبا على إدانة ھتلر؛ فالأمر 
لا ينطبق على نابليون الذي يرى فيه البعض بطلاًء والآخرون طاغية. وبعد مرور مائتي عام على 
الحدث,: لا يتمّ إحياء ذكرى معركة واترلو بالطريقة نفسها في باریس ولندن؛ في حقبة أقرب 
اليناء لایمکن أن يكون الحكم على الشيوعية هونفسه من قبل من عاش في البلد ان التي تولت فيها 
السلطة؛ وأولئك الذین تخیلوها من بعيد. 

إن الأعمال الكبرى التي نود اليوم أن نعتبر بأنها تشكل الثقافة الأوروبية هي أعمال نشأت 
داخل تقاليد خاصة. صحيح أنها سرعان ما عرفت خارج حدود بلاد المنشأ. لکن هذا التأثير لم 
يتوقف كذلك عند حدود أورويا. وبالعکس, فإن المبدعين الأوروبيين ساسا استوعبوا الإسهامات 
الآتية من آفاق أخرى : مصر وبلاد فارس. الهند والصين. إن السّمات الثقافية الأوروبية توجد 


اليوم في أمكنة بعيدة عن أوروبا؛ كما أن الابتكارات غير الأوروبية نفذت الى الفضاء الأوروبي 
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كذلك. یتال على سبيل الثال أحيانا إن الرواية هي نوع أدبي آوروبي بشکل خاص؛ إن هذا الرأي 
يتلاءم من دون شك مع وضعية تصح في الماضيء ولكن ليس في الحاضرء إذ كيف بإمكاننا 
أن نتخيّل الرواية اليوم دون التفكير بالروائيين الروس: أو الأميركيين اللاتینیین: أو الأميركيين 
الشمالیین. أو منذ فترة قريبة بالآسيويين والأفارقة 5 والأمر يصح كذلك في تم والفلسفة, 
والدین. أو أي مكوّن آخر للثقافة. فما نشأ في اانا وة انوا الا بقل اشکر ارہ تن 
الزمن في أمكنة أخرىءوفي الوقت نفسه تسارع أوروبا الى استيعاب التأثيرات الأجنبية. من 
الأقنعة الإفريقية الى الخط الصينيء ومن التقالید البوذية الى الواقعية السحرية لدى الكاريبيين. 
لا يمكن للأمور أن تتّخذ منحى آخر : إن لنجزات الفكر الكبرى رسالة عالمية. وهي من أجل 
تحقيقها تستعمل كل الوسائل. وترغب في أن تنتشر في کل مكان؛ إنها تولد في تراث خاص, فيما 
مساق أن تسین از ضی انان 

إن تعدّد التراثات الوطنية والمناطقية یشکل أحد الأسباب الذي يجعل الهوية الأوروبية تخلو 
من التماسك؛ وهناك سبب آخر يأتي من امتداد تاريخ البلدان بالذات في هذا الجزء من العالم. 
إن السمات التي لحظها فاليري وروجمون أو غيرهما من المفكرين موجودة فعلاًء لكنه يمكننا 
لحظ سمات أخرى أكثر سلبية. إن فكرة المساواة بين الجميع وصلت الينا من التاريخ الأوروبي, 
ومع ذلك فإن فكرة الاستعباد ليست غريبة أبدا عن هذا التاريخ. إن الحماس الديني كما العلمانية 
ينتميان اليه بنفس القدرء والأمر يصح في الفكر الثوري والفكر المحافظ. إن فكرة التسامح هي 
آوروبية. لکن التعصّب والحروب الدينية تنتمي الى أوروبا بنفس القدر. إن احترام استقلالية 
كل فرد هي فتح أوروبيء لکن هناك فتوحات تظهر أكثر للعيان؛ فإخضاع الشعوب الغريبة لإرادة 
الأقوى:.والإميريالية بالدات. کل ذلك ينتمي أيضا للارث الأورويي. إن الليبرالية هي جره من 
التراث الأوروبي. تسا كما هي الشيوعية. لو صدقنا القول. فان الأصوات التي ترتفع مطالبة 
آوروبا بالاعتذار عن ماضیها الاستعبادي والاستعماري الخزي هي الیوم آکثر عددا من تلك التي 
لا تحفظ من هذا الاضي سوی الصفحات الجيدة. 

یمکن القول إن كل مذهب فكري في آوروبا أنتج کذلك نقیضه. لأن أحد ممیّزات التقلید 
الأوروبي هو بالتحدید ممارسة الفکر النقدي : إن کل القیم يُمكن أن تخضع للتفخص. یمکن 
لهذه السّمة أن تکون مصدر فخر, لکنها لا تسهل تحدید ما هو آوروبي بالضبط. حين نختار في 
لای ما تشناسب مع الضاضر خصیرا قاتا تقوم راء جد اما شاف رون لفارت 
الحقيقي. من خلال استبداله بأخر ناص البیاض یتوافق مع متطلبات "ما هو ملائم سياسيا“ 
الذي یعتمد في زمننا. 
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إن الطابع الشديد الانحياز لهذه القراءة للتاريخ: القتصرة على متجموعة من “التقاظ 
المضيئة” التي يمكن أن نلملمها من طیّاته. ليس المأخن الوحيد الذي نوجّهه للصورة التي زسمت 
في الأصل. إن فکرة تأسيس الهوية الأوروبية القاء ئمة حصراً على تاريخ هذه القارةء هذه الفكرة 
بحذ انا يمكن أن تطرح على بساط البحث . هل يمكن للهوية الجماعية أن تختزل بالأمانة للماضي 
٩‏ لا یوجد. كما رأيناء هوية ة جماعية ثابتة وجامدة الى ما لانهاية. اما الذين یذعون عكس ذلك 
فهم ممن يساهمون عادة في مشروع سياسي محدّد : إنهم يريدون أن يعطوا مضموناً في الجوهر 
لهُويتنا من أجل تشريع إقصاء كل الذين لا ينتمون اليها. إن هذه الخطة تعتمد اليوم من أحزاب 
اليمين المتطرّف في أوروبا. فھذہ الأحزاب المتحمّسة قومیاً على الصعيد المؤسساتي (إنها تعارض 
بعنف أي تعزيز للوحدة الأوروبية) تجد نفسها في المقابل مؤيدة لأوروبا على الصعيد الثقاق, 
الذي تصفه بأنه إرث خالص من الماضي. بالنسبة اليهاء إن القول بأن أوروبا هي مسيحية يصبح 
حجة إضافية لإقفال هذه القارة بوجه المسلمين. إنها تدّعي الانتماء حتى الى فكر عصر الأنوار 
الذي تفهمه على أنه بكل بساطة رغض للإيمان : إنها وسيلة جديدة لإقصاء المؤمنين بالإسلام؛ 
کون باقي الديانات لا تظهر هذا القدر من الورع في أيامنا الحاضرة. 

إن كل الذين يحددون نواة هوية كابتة من حیث الجوهر لأوروبا -من خلال اختیار السّمات 
الميّزة التي تنأسبهم في ماضي أوروبا الحافل, ومن خلال رفضهم الاعتراف بالطابع المتحرّك 
للثقافات حكما-: فانما هم في الواقع يُطلقون على الاضي كما راسخاً في الحاضر وهم 
یکزرون مثالهم الأعلى العاصر من خلال التفتيش له عن تمثلات قديمة. ولکن إذا كان مثال 
الحاضر هو الذي يقودنا الى قراءة استنسابية للماضي, فلماذا إرباك النفس بهذا التفتیش: ولم 
لا نكتفي بالتأكيد بكل صراحة على نظرتنا الحالیة للعالم ٩‏ ذاك لأننا من دون شك سنخلط حینها 
بین ھا الوروبية ( الخاصة) والقیم اة والسياسية اس کما رآینا اا تمتلك رسالة 
كونية. وهذا الأمر ینطبق على فكرة الديمقراطية وحقوق الانسان. كما على العقلانية العلمية 
والتقنية, التي هي اليوم خاصية البشرية بأسرها. 

من ناحية أولى |ذن. تلك المتعلقة بالثقافات والأعمال الكبرى؛ إن التقاليد الوطنية 
والمناطقية تب التراث الأوروبي, والتنوّع يتغلب على الوحدة. إن فكرة تشكيل نموذج ثقا يذ أوروبي 
0 هي فکرة لایمکن الدفاع عنها. بکل حال ان الاتحاد الأوروبي لا یطمح هو آیضا الی 
إلغاء خصوصية الدول التي یتشکل منها. لا على الصعید الاقتصادي والاجتماعي, ولا على صعید 


البنی القانونية والادارية : إن مشروعه لا يقضي بانشاء دولة آوروبية. أو شعب آوروبي, وانما بأن 
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يجمع ما هوقائم أصلا. من ناحية آخری, تلك التعلقة بالقيم: إن هذا الارث یذوب في العالیة؛ 
حتى أن التفتيش عن نواة صَلبة يبدو إشكاليا. هل نحن إذن محكومون بالتخلي عن فكرة الهوية 
الأوروبية 5 


التعذدية كأساس للوحدة 


إن الفرضية التي أنطلق منها هي التالية : إن وحدة الثقافة الأوروبية تكمن في الطريقة 
التي ندير بها مختلف الهُویات المناطقية والوطنية والدينية والثقافية التي تتشكل منهاء عن طريق 
منحها وضعية جديدة؛ ومن خلال الإفادة من هذه التعدّدية بالذات. إن الهّوية الروحية لأوروبا لا 
تقود الى |لفاء الثقافات الخاصة والذاكرات المحلية. وهي لا تتشكل من لائحة أسماء علم أو من 
قائمة أفكار عامة, وانما باعتماد موقف موحد إزاء التعدّدية. 

كان ذلك في عصر الأنوار, وهذا ما ذكرت به للتوء حين بدأ اعتبار التعدّدية بشكل منتظم 
في أوروبا على أنها قيمة. في كتابه الرسائل الفارسية (1721) يخلص مونتسكيو الى الدفاع عن 
التسامح الديني. لا يجب ألا نطمح الى الوحدة فحسب. وإنما يجب تشجيع التعدّدية, لأنها بدورها 
تحفز على التنافس. إن أتباع ديانة أقلوية ”لکونھم لا يفيدون من امتیازات“٠‏ فإنهم يجتهدون 
في العمل ويساهمون بذلك بالرفاه العام. إن الحماس الذي يبديه كل واحد ليظهر بمظهر الأفضل 
مرده الى تعدّد المجموعات. والحروب الأهلية ليست حصيلة هذا التعدّدء وإنما هي حصيلة عدم 
تسامح أصحاب النفوذ. بالاختصار ”إنه لأمر جيد أن يكون في كل دولة عدة ديانات 2 . وبعد 
عدة سنوات على هذا الکلام.وفي كتابه الرسائل الفلسفية (1734)ء آفاض فولتير بالکلام في 
نفس الاتجاه. ”لولم يكن في انكلترا سوى ديانة واحدة, فإنه يُخشى الانزلاق نحو التسلط؛ ولو كان 
هناك ديانتان فإنهما ستتذابحان؛ أما لو كان هناك ثلاثون ديانة؛ فإنها ستعيش بسلام وهناء . 
ثم يتوسّع بحکمه على الأمم. فیقارن بين الإنكليز والفرنسيين والإيطاليين : ”لا أدري الى أية أمة 
تعب اعظاء الا اة ولكن با نینط من يعرف أن يتين أفضانيا اند 3, 

إن فكرة التعددیة سوف ترتبط بفكرة أوروبا بشكل أوضح عن طريق الفیلسوف السكوتلندي 
دايفيد هيوم في كتاب بعنوان : ”في نشأة وتطوّر الفنون والعلوم“ صدر عام 1742. قبل هيوم 
كان كل الذين يتساءلون عن الهوية الأوروبية يفتّشون عنها في سمة مشتركة : ارث الإمبراطورية 
الرومانية. والديانة السيحية. وعلى ما يبدو كان هيوم أول مفكر وجدهاء ليس في سمة مشتركة 
بين الجمیع. وإنما في تعدّدية البلدان التي تتشكل منها أوروبا. منذ أزمنة مغرقة في القدم سعت 
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المجموعات البشرية للتأكيد على تماسكها الد اخلي, وبالتالي الى تأمين وحدتھا التقافية, لأنها 
تضيف الى قوتها قوة وتتيح لها أن تواجه أعداءها بشكل أفضل. ولأول مرة في التاریخ, استبدل 
المثل السائر القديم بنقيضه : هناء إن الانقسام هو الذي يولد القوة ! 

إن قصد هيوم في هذا الکتاب هو شرح ما يبدو له وكأنه تطور ثقای مميّز, أي تطوّر أورويا 
في زمنه. لذا فهو یتساءل عن الظروف التي جعلت هذا التطور ممکنا ٠‏ ويحدّد واحداً منها في 
وجود "عددمخ الدول التجاورة المستقلة التي ترتبط فيما بينها بالتجارة والسياسة“ 4 .إن الدول 
التي تتشکل منها آورویا تمتلك مجموعة من السّمات الشترکة. والروابط الاقتصادية والسياسية, 
ولکنها في نفس الوقت متقاربة في الحجم والقوة الى حد کبیر. وهذا ما يحول دون أن تتمکن أي 
واحدة منها من اخضاع الدول الأخرىء وبذلك تحافظ کل دولة على استقلالها. انه هذا التوازن 
بين الوحدة والتعدد هو الذي یصبح إذن السمة المیّزة لأوروبا. 

اٍن حسَنة التعددية تکمن هي آنها مر حرية کل رد على التفکیر وایداء الرأي. اق الذي 
لایعرف سوی نظم بلاده يجد نفسه منساقا 0-0 ؛ وحین تتاح الفرصة لاحدهم أن یقارن 
بین عدة نظم. فإنه يتبيّن بسهولة أكبر الأحكام المسبقةء أو النمط الذي یکون سيا وحقیقیا. 
إن الفيرة بين الدول تدفع كل واحدة منها الى القیام بما هو فضل من جارتهاء وإلى اعمال فکرها 
النقدي في الوقت ذاته. لقد أخضع فکر دیکارت الى مراجعة متأنية خارج فرنسا, وفکر نیوتن 
خارج انکلترا. كيف حصل أن حافظت آوروبا ضمن نطاقها على تعددية الدول هذه. ذات القوة 
التقارية 5 ان میرم یعدم تقسیراً عن ذلك. كنا سل مونتسکیو آیضاً کی نقس الحقبة. من خلال 
الأحوال الجفرافية للقارة : "لو تأملنا سطح الكرة الأرضيةء فإن آوروبا من بين اقطار العالم 
الأربعة هي التي تجزوها البحار والأنهر والجبال ". 

لكي يدعم هيوم أطروحتہ. يورد مثلاً يذهب في نفس السیاق ومثلین مضاذین: الأول هومثل 
اليونان القديمة. یی وجد في هذا البلد اطار مشترك لكل الدن. تشكل من روابط 
اللفة والصالح المتقاربة". في الوقت ذاته, وبسبب أحوال جغرافية مشابهة. حافظت كل مدينة 
عن فرط غالية فق الانتخلالية ورقضيت أن گر بسيطزة الین )لح ع "لقن شهدت صلیات 
التنافس والنقاشات العقول" . أما المثل المضادٌ الأول فهو مثال أوروبا بالذات زمن كانت تهيمن 
عليها الديانة الكاثوليكية لوحدها : إن هذا التماثل أدّى الى " "تراجع لأي نوع من أنواع المعرفة 5 
تتمكن القارة من الخروج منه إلا نفضل الانقسامات بين الكاثوليك والأرثوذكس في البدایة ومن 
بعدها بین الكاثوليك والبروتستانت: وأخيراً بين المسيحيين والمفكرين الأحرار. لقد أصبحت أوروبا 
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إذن أرضا لاتعددية. علی غرار الیونان في الاضي, ولهذا السیب عرفت کل منهما كيف ن 
الحرية والعلم. والثل الضاد الثاني الذي يقدمه هيوم هو الصین. لقد عرفت هذه الدولة بروز 
ثقافة متألقة؛ ولکن بدءاً من وقت محدّد توقّف هذا التطور. وهذا ما يفسّره هيوم بغياب التعددية 
في الداخل : إن الصين هي إمبراطورية واسعة تتكلم لغة واحدة, ويرعاها قانون أوحد» وتجمعها 
طريقة عيش واحدة ؛ وهذا ما سهّل تسلط حكامهاء وكذلك طفیان الرأي العام الشعبي. 

إن المؤرخين المحدثين يميلون الى الاعتقاد بأن هيوم كان صائباً في وجهة نظره. في 
كتابه المعجزة الأوروبية يعتبر أ.ل. جونز بدوره أن أحد الظروف الرئيسية التي أنتجت ‏ المعجزة 
الأوروبية". أي عملية التصنيع في مطلع القرن التاسع عشر. كان التوازن بين التعددية والوحدة. 
ان التنوع المحدود آعطی للأوروبيين وا الرابطة فيما بينهم (togetherness)‏ وتوا من 
حرية التفکیر. إنها نتيجة أفضل من الشمولية الدينية أو التجزئة اللامحدودة. فمن ناحيةء هناك 
إرث مشترك ونوع من العرفة لسلوکیات الجیران یجعلان. وفق تعبیر ادموند بورك في القرن 
الثامن عشر. أن ”أي آوروبي لا يشعر بالانعزال كلياً في أي بلد من بلدان القارة" 5 . ومن ناحية 
آخری, بالرغم من تنوعهم اللغوي الکبیر. كان للأوروبيين لغات مشتركة : اللاتينية طيلة قرون 
طويلة. الفرنسية في العصر الحدیث. والانكليزية في یومنا هذا. والحصيلة هي أن أي منحی 
تجديدي یدخل في أي بلد آوروبي ینتشر بسرعة كبيرة في البلدان الأخرى. 

في الوقت ذاته؛ إن وجود عدة دول بأحجام متقارية يحول دون اقامة |مبراطورية تمتلك 
سلطة مركزية. ويفِسّر هذا الانقسام» مرة آخری, بالأحوال الجفرافية للقارة وتشتت آراضیها 
الخصب. یمکن لذلك أن یکون کابحا للتنمية في بعض الأحیان: لکن الحسنات بشکل عام تفوق 
الساویء. لنتذكر كيف تمکن کریستوف کولومبوس من تأمين دعم لرحلته البحرية الأولى : قبعد 
أن صرفه ملك البرتفال, توجّه هذا الواطن الجنوي الى ملك ثان (ملك انکلترا) ء وثم ثالث (ملك 
فرنسا) . ورابع (ملك اسبانیا), قیل أن یجد راغا لرحلاته في شخص ایزابیل ملكة قشطالة. فلو 
كانت آوروبا |مبراطورية موخدة. لكان رفض الملك الأول والأوحد يعني نهاية مشاریعه. كذلك الأمر 
بالنسبة لغاليليو الذي اضطرٌ لإيقاف أبحاثه بسبب اضطهاد الكنيسة الكائوليكية. لکن النتائج 
التي توصّل اليها توبعت في الحال واستفيد منها في مناطق بروتستانتية. فلو أن الديانة نفسها 
كانت تسيطر على الحكم في كل مکان, لكان البحث العلمي قد تومّف. إن الرقابة الفروضة في بلد 
پمکن آن تمطل من خلال النشر في بلد مجاور : لحسن الحظ. ان السوولین الزمنیین أو الروحيية 
لیسوا دائما علی توافق تام فیما بینهم. 
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منذ قرون والأوروبيون تضطرون الى تنسيق وملاءمة إيديولوجيات من صول مختلفة. لقد 
وصلهم الفكر اليوناني عن طريق الحضارة الرومانيةء التي كانت قد عملت على إعادة تفسيره. 
والسيحية بدورها أتت لتطعّم ديانة سابقة هي اليهودية. فأخذت منها وحولتها على طريقتها. 
إننا نجد هنا ما أدركه فاليري بالحدّسء لکن دون اختزال الهوية الأوروبية بهذا الإرث أو ذاك: 
إن تعدد التراثات بالذات هو الذي يحمل الكثير من الدلالات. في عصر النهضة. حين تكثفت 
الحاولات من أجل دمج وملاء‌مة هذين التيارين الكبيرين الهجينين (اليوناني-الروماني واليهو- 
مسیحي)؛ ؛ انخرط الجميع مجدداً في عملية تحویل وتکییف ف تصورية. لم تتمکن مع ذلك من طمس 
تعدد الأصول. باي حالء لا تزال هناك الى جانب هذین 2 ن الکبیرین. مصادر آخری كثيرة 
ترفد الهوية الثقافية لهذه القارة. وبفضل هذا الجهد الاستيعابي. يصبح الأوروبيون قادرين على 
التكيف بسرعة مع الظروف المتبدّلة. إن الفائدة ة التي جنوها من ذلك ظهرت بوضوح حين احتكوا 
بالشعوب الأصلية في أميركا : لقد تمكنوا بسرعة تفوق بكثير خصومهم من فهم تنظيم مجتمع 
الآخرين وعالمهم الذهني. مما أتاح لهم أن يقودوا بنجاح مشاريعهم للغزو والاستعمار. 

إن هذه سس الداخل تسير على قدم المساواة مع شوہ غلى التأثيرات الخارجية. 
ان آوروبا آمضارت دوما وككرة من جیرانها (کما آعارتهم). أما قیما بتعلق بمساهمات السکان 
الذين يقطنون الضفة الجتوبية للمتوسط, فبالکاد یمکننا اعتبارهم من خارج آوروبا. لقد كانت 
قاط افونا الشمالية كرما من الإمبراطورية الرفمانيه: وقد أعطى- الورتر الذین کون 
تلك البلاد آباطرة. كما أنجبوا لاحتاً آباء للكنيسة.وفي إسبانيا التي احتلها المغاربة ازدهرت 
حضارة إسلامية سمحاء انتقل بواسطتها الى 07 الاخرين جزء كبير من التراث الیوٹانی 
الكلاسيكي. وبدءاً من القرن الرابع عشرء احتل الأتراك جنوب-شرق أوروبا ودخلوا في تفاعل مع 
جيرانهم؛ لقد أخضعوا بيزنطية, لكنهم استوعبوا كذلك تراثها. 

في الوقت ذاته. أصبحت البلدان الإسلامية المكان الذي تمز فيه حُكما التأثيرات الآتية 
من بعید. الهندية والصينية؛ من ناحية آخری. أتاحت الحروب الصليبية الافادة من شرق أكثر 
تعلّما من الغرب. وما يسمّيه بايكون في مطلع القرن السابع عشر الاخترامات الكبرى الثلاثة التي 
عرفها البشرء البوصلة والبارود والمطبعةء تجد أصولها في الصين. كذلك وصل الورق الى أوروبا 
من الصين بفضل وجود القناة العربية. لکن الأوروبيين لم یکتفوا بالتلقي السلبي؛ وبسبب التنافس 
القائم بين مختلف البلدان انتشر ت بسرعقوفي كل مكان الاختراعات ذات المنشأ الأجنبي. بعد 
قط نة عشوعاما على وفاة غوتنبرغ. كانت كل البلدان الأوروبية تستخدم الطبعة, بينما 
بقيت هذه التقنية في الصين محصورة بيد السلطة المركزية. 
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إن مفهوم " البربري" القائم في أوروباء والذي لا نجده في ثقافات آخری كبرى مثل ثقافتي 
الصین والهند» یحمل دلالة کبری في هذ! الجال؛ فأبعد من الحکم التحقيري الذي بت یمود 
له الفضل في تسمية الآخرین الخارجین عنا. وتشکیلهم في کیان. وبالتالي الدفع باتجاه الانتباه 
لهم. إن هذا الفضول خدم توجهات الأوروبیین الكولونيالية والامبريالية, لکنه لم يحصر نفسه بهاء 
ذاك أن التبادلات مع هؤلاء الاخرین تخد اشکالا متعدّدة. 

إن جونز یعزز فرضية هيوم (التي لا يشير الیها) من خلال استکمال القارنة بين آوروبا 
والصین. ا الحاكمة كانت معادية للاختراعات اليكانيكية. وهي آمرت بتدمیر الساعات 
الفلكية التي تم اختراعها في القرن الحادي عشر. عشية عصر الرحلات الاستكشافية الکبری 
في مطلع القرن الخامس عشر: كانت مراکب الصینیین تجوب البحار بمهارة أكبر مما تفعله 
مراکب البرتغالیین والاسبان. وکانت أدوات |بحارهم متفوقةء وخرائطهم البحرية أكثر دقة. 
كان الصينيون يصلون الى كامتشاتكا كما الى زنزیبار, إلا أن نزاعا نشأ في البلاط أدّى الى 
هزيمة الفريق الذي كان يدعم الاستكشافات البحرية, فَاتخْد ن قرارفي عام 1430 بوضع حد لها. 
ثم اعثبرت التجارة البحرية غير مشروعة. وقد فشلت محاولة لإعادة تنشيطها في عام 1480 
ستتبعت بقرار من البلاط قضى بتدمير كل الوثائق المتعلقة بالرحلات السابقة. ومع الوقت اندثر 
فن بناء السفن الکبری, وأصبح الشاطیء البحري مقفرا۔ كان يكن فرض هذه الاجراءات في 
الصین. لکونها إمبراطورية موخدة وذات حکم مركزي. أما في آوروبا فیستعاض عن انحراف 
حکومة معيّنة بالعمل الذي تقوم به سائر الحکومات. 

اق التطور الذي حصل موخراً فى الصین یقدم حجة تذهب في نفس الاتجاه. قبعد سنوات 
من العزلة وتعزیز السلطة ال ركزية, بفعل الديكتاتورية ا ماویةء اختارت البلاد عام 1992 أن تنفتح 
على العالم الخارجي. من خلال إرسال طلابها الى بلدان آخری وفتح حدودها آمام الزاثرین؛ في 
الوقت ذاته. توقنت الحکومة عن رعاية كل مظاهر الحياة الاجتماعية. من خلال افساحها في 
المجال أمام المبادرات المحلیةء ومن خلال تخليها كذلك عن جعلٍ الشأن السياسي يرعى الشأن 
الاقتصادي, فتسنى لجرعة من التعددية أن تتسرّب اليه. الى ذلك نع بفضل الأنترنت؛ حرية 
أكبر في انتقال العلومات. وقد كانت الحصيلة لحرکاٹ الانفتاح والدفع باتجاه التعدد تدعيماً 
لافتاً لاقتصاد البلاد وتمكينه من الإشعاع في العالم. 

هناك نقاش أثار الأوروبيين عام 2003 أثناء التحضير لعاهدة دستورية بين بلدان الاتحاد 
الأوروبي : هل يجب أن نذکر آم لا في مقدمة الدستور الجنور المسيحية“ لأوروبا ؟ في النهاية 
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اتخد القرار بعدم ذكر ذلك. لیس لأن هذه الجذور غير موجودة, بل لان المكان الذي تذكر فيه هذه 
العلومة یکون في کتب التاريخ ولیس في نص قانوني. كان يُمكن أن یضاف, من أجل تدعیم هذه 
الحجة, بأنه لا يعود للمراجع السياسية أن تقیٔم الوزن الذي يعود للدين السيحي, وللفكر اليوناني 
أو للمبادىء الإنسانوية في تاريخ أوروبا. ولكن ما يجب أن يذكر على وجه الخصوص هو أن الوحدة 
الأوروبية لم تصبح ممكنة إلا فقط بفضل قبول تنوع أعضائها. بيد أن النظرة الإيجابية للتعددية 
لم تفرض نفسها إلا في عصر الأنوار بفضل مفكرين من أمثال مونتسكيو وهيوم. لهذا السبب. 
إذا لم يكن علينا سوى الاحتفاظ بتقليد واحد حاسم ساهم في قيام أوروبا الحالیةء فسيكون ذلك 
إرث الأنوار. 

إن القارة الأوروبية تحمل اسم صبية تدعی آوروباء پُروی آن زوس اختطفها بعد أن تحوّل 
الى ثور ثم تركها ضفي جزيرة كريت حيث أنجبت ثلاثة صبيان. لکن هيرودوت يعطي عن هذه 
الأسطورة رواية أكثر واقعية. بالنسبة اليه لم تختطف آوروبا إبنة أجينور ملك فينيقيا (الأرض 
التي تتطابق مع أرض لبنان حالیاً) من قبل إله؛ وإنما فعل ذلك رجال عادیون, وهم يونانيون من 
جزيرة كريت. ثم عاشت في هذه الجزيرة. حيث انجبت سلالة ملكية. إنها إذن فتاة آسيوية أتت 
لتعيش في جزيرة على المتوسط هي التي أعطت اسمها لهذه القارة 6 . ويبدو أن هذه التسمية آذنت 
منذ الأزمنة الغابرة برسالة أوروبا المستقبلية. لقد أصبح شعارها إمرأة هامشية من ناحيتين: إنها 
من أصول أجنبية, مقتلعة من أرضهاء مهاجرة قسرية؛ وهي تسكن على التخوم. بعیدا عن نقطة 
ارتكاز الأرض, على جزيرة. لقد نصّبها أهالي كريت ملكة عليهم؛ وجعل منها الأوروبيون رمزاً 
لهم. هكذا أصبح تعدّد الأصول والانفتاح على الآخرين سمة أوروبا. 


أشكال التعايش 

إذا كانت الميزة الوحيدة لهوية أوروبا هي قبول الآخر أو التنوّع. فسوف تكون هوية بالغة 
الهشاشة. بما أنه يمكنها أن تستقبل أي مكوّن أجنبي. في الواقم. إن الهوية لا تكمن في التنوع 
بحدّ ذاتهء وإنما في المنزلة التي تُعطى له. من هنا فإن سمة سلبية ونسبية بشكل تام تتحوّل الى 
ميزة إيجابية مُطلقة؛ إذ يتحول الاختلاف الى هُوية والتعددية الى وحدة. ذاك أن الأمر یتعلق فعلاً 
بالوحدة. مهما بدا ذلك متناقضا : إنه يتعلق بالطريقة التي نعطي للفوارق المنزلة ذاتها. بهذا 
المعنى يمكن للهّوية الأوروبية أن تحتضن من قبل الاتحاد الأوروبي وتساهم في تعزيز مشروعه. 

في الحقیقةء حتى نهاية الحرب العالمية الثانية آفادت أوروبا من تعدّديتها الداخلیةء لكنها 
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في الوقت ذاته عانت من هذه التمددية آیضا. لا یمکننا آن ننسی أن تاریخ القارة انطبع علی 
الدوا م بالحروب التي تتبد تتیدل عناوینها ولكن دون أن تتغيّر مفاعيلها الكوارثية: مند أيام العارک 
بين الإمبراطورية الرومانية والسكان البرابرة فضي الشمال. حتى النزاعات العالمية ضي القرن 
العشرین. مرورا بشكل انتقائي بحرب المائة عام. وحرب الثلاثين عام, وحرب السبعة أعوام... 
كان لا بد من صدمة حرب 1945-1939 لكي ينشأ الاتحاد الأوروبي. ونقطة انطلاقه هي الرغبة 
في وضع حد للحروب بين البلدان الأعضاءء والتخلي عن استعمال القوة ضي حال النزاع (لأن 
النزاعات لم تنقطع). وبفضل القبول بهذا المبدأ تنعم بلدان الاتحاد الأوروبي الآن في علاقاتها 
بسلام لم تعرفه آیداً من ذي قبل. 

إن الیلدان الأوزوبية, ویعد أن وضعت بهد لا يكن تخطیه لفاعیل الو تمکنت ایجابامن 
استکشاف الأشكال التعددة للتعايش. یمکننا القول إن صيغة الحد الأدنی تتمثل بالتسامح : إننا لا 
نشاطر الآخرين الرأي والموقف, إننا لانأخد هنهم کیٹا وانما نکتفي فقط بعدم اضطهادهم. إن 
التسامح يمثل کا أساسياً ٠‏ ومحصلة للنضالات التي امت في القرنین السابع عشر والثامن 
عشر من أجل التسامح الديني. والتي تقضي بالفعل بألا تحل الخلافات بين الجموعات عن طريق 
اللجوء الى القوة. وانما بالتفاوض والإقناع فقط. 

إن البلدان أو الثقافات المتعايشة في أوروبا لم تكتف مع ذلك بالتسامح المتبادلء بل قامت 
بینها عملیات تفاعل أكثر ثباتاً. لقد رأينا مونتسکیویشتّد على انفاعیل الطیبة للتعايش : انه يت 
على التسابق والتنافس, وکل واحد يسعى لكي یثبت أنه يوازن جاره أو يبزّه. والی هذه الميزة یضیف 
هيوم ميزة أخرى تتمثل بتطوير الفكر النقدي : إن المراقب لثقافة ماء وبفضل المسافة التي تفصله 
غنهاء لا یتشارله ب " الأحكام السبقة؟ ذاتها. انطلاقاً من نظرة الخر الیناء و نظرتنا نحن الی 
ذاتنا التي نتصورها كأنها آخر (إن مونتسکیو هو الذي اخترع نظرة الفرس الى الفرنسیین). 
یصبح ممکنا أن نميّز بین العادة و الطبيعة. ؛ وأن نأخذ بعين الاعتبار الأدلة القائمة على 
سلطة التقلید. وتلك الستندة الى العقل. إن القارنة بين الهُویات الخاصة تعلمنا أن نتفخص أي 
معتقد بنظرة نقدیة. 

إن التعدّدية تقود كذلك الى نتيجة آخری : انها تحول دون أن یکون لأحد الأفرقاء موقع 
مهیمن ویمارس تسلطه على الآخرين. لهذا السبب کان فولتیر يهلل لرؤية ثلاثين ديانة في إنكلترا : 
لا یمکن لاية واحدة أن تمتلك کامل القوة :كما كان يقال زمن الصراعات یئ البابوات والأناطرق 
وتحکم دون تقاسم السلطة. انه البدا نفسه الذي یضعه مونتصسکیوفي أساس الحکم ادل" 
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السلطات بالأيدي ذاتها. 

إن مبدأ العلمانية الذي تعتمده اليوم بشكل أو بآخر بلدان أوروبا بمعظمها تقريباء يتيح 
القيام بخطوة إضافية : لا يتوجّب على الديانات أن تتسامح الواحدة مع الأخرى فحسب. وإنما 
تکلف مرجعية غير دينية؛ التي هي الدولة. لكي تؤمّن توزّع هذه الديانات في الفضاء العام, 
وتضمن بالإضافة الى ذلك أن يحظى كل مواطن بنطاق شخصي لا يخضع لا لرقابة الدولة هي 
بالذات ولا لرقابة السلطات الدينية. 

لا بد في النهاية من أن نذكر بفكرة الارادة العامة كما حدّدها روسو وميّزها عن 
”إرادۃ الجمیع“ الافتراضية. فهذه الأخيرة تطابق إجماع كافة المواطنين ضمن الدولةء وهو إجماع 
مستبعد في غیاب الإكراه؛ أما الاولی فتتطابق مع مجموع الاختلافات“ 7 ومع وجهة نظر تأخن 
بعين الاعتبار النقاط غير التوافق علیها. لکنها تقترح أن نتصرف باسم الصلحة العامة. تلك 
كانت فكرة روسو التي تبنّاها کانط في دفاعه عن الحس العام“ الذي كما رأينا یختلط مع ما 
نسمّیه حضارة. يمن أن تضاغ العلاقة بين الثقاغات: والمجتمعات: والدول الواقعة شمن مجموعة: 

مه ی 
وقق نفس النموذج هذا. إن هذه المصلحة العامة لا تبدو بوضوح للجمیع. وانما یُمکن ان تحدد اثر 
نقاش قائم على الحجج وال معلومات الواضحة. في نهاية القرن الثامن عشر. صاغ كوندورسيه على 
الشكل التالي خلاصته الحذرة حول إمكانية التوصّل الى توافق : ”إذا تفخّصتٌ الحالة الحاضرة 
4 0 5 ۶ ع ۶ ۳ 
للانوار ضفي اوروباء فإني بالرغم من تنوع الحکومات والوسسات والاعراف والاحکام المسيقة اری 
۶ ۳ ع لک 3 

الاشخاص الستنیرین في آوروبا باسرها یتوافقون حول الحقائق... 8 . إن سکان آوروبا لن 
یکونوا جمیعا ولا في أي وقت على توافق حول کل شيء؛ آما الأشخاص الستنیرون فیمکنهم 
التوصّل الى ذلك. 

قي العملية اثراهنة لیناء اورویا: غالبا ما يطرخ السوال حول معرفة ما اذ| کان الأودوبيون: 
ومن أجل التوصّل الى هوية مشتركة. سیکونون في البداية قادرین على اعتماد ذاكرة مشترکة. 
إن نموذج ‏ الارادة العامة“ ہما هي متميّزة عن ارادة الجمیم یمکنها أن تکون مفيدة هناء . 
لأن هكذا إرادة مشتركة ليست ممكنة في الواقع إلا إذا أخذت شکل ذاكرة عامة . إن ذاکرة 
الجمیم تفرض أن تصبح الذاكرات الخاصة متشابهة : إنها مهمة مستحيلة التحقق. وهي 
كل حال غير مُستحبّة. علی العکس من ذلك. ان ذاكرة عامة. آوروبية ستتشکل من مجموع 
الاختلافات » ومن الأحة مس الاعتبار لوجهات النظر الوطنية أو الناطقية. لو فرضنا على کل 


184 


الهوية الأوروبية 


فرنسي, آو آماني» آو بولوني أن یکون لهم ذاكرة الاضي نفسها: فلا سیکون أمزا عقیماء يوازي 
الطلب الیهم بأن یتخلوا عن انتمائهم الطوائفي. یمکن في القابل أن نطلب من كل واحد أن يراعي 
وجهة نظر الآخرین, وأن یلحظ نقاط التشابه والاختلاف. وأن يحذدها على صعيد عام؛ إن هذا 
الأمر هو حتی واقع مألوف لیس لدی الجمیع في الحقيقة. وانما لدی رجال ونساء من صحاب 
الارادات الحسنة. وهم ”مستنيرون“ بما فيه الكفاية. انه كذلك» كما رأينا سابقاء يشكل أفقامن 
أجل تربية الجمیع. 

بناء عليه؛ لن یکون آوروبیو الغد هؤلاء الذین یتشاطرون الذاكرة نفسها , وانما أولئك الذين 
يعرفون كيف يُقرّونء في ”صمت الأهواء " كما كان یقول دیدرو, وانما بحرارة, بأن ذاكرة جارهم 
توازي ذاكرتهم من حيث المشروعية. وحين يقابلون روايتهم للماضي مع رواية أعداء الأمس؛ 
سيكتشفون بان شعبهم لم يلعب دوما الأدوار الملائمة كبطل أو كضحية: وسيتخلصونٍ بذلك 
من إغراء الثنائية التي تدفعهم لرؤية الخير والشر موزعين على ضفتي الحدودء ”نحن“ على 
ضفة الخیر, والآخرون على ضفة الشر؛ كذلك سيتخلصون بشكل عام من إغراء اختزال الماضي 
بتقسيمات أخلاقية مكثفة مثل " الخير والشر“» كما لو أن التجربة المتنوعة والعقدة لملايين البشر 
خلال قرون يمكن أن سجن ذاخل هذه الفكات: 


النموذج الكوزموبوليتي 

إن الهوية الأوروبية تكمن إذن في طريقة قبول تعدّد الكيانات المكوّنة لأوروبا والافادة منها. 
إن أوروبا ليست أمةء وإنما هي شكل من أشكال التعايش بين الأمم. والأمر یتعلق في الوقت ذاته 
بسمة ثقافية -إن بلدان ومناطق القارة الأوروبية تقبّلت على مر تاريخها ضرورة الاعتراف بغيرية 
الآخرين والتكيّف معها-. وبقيمة سياسية تندرج اليوم في برنامج الاتحاد الأوروبي. إن أوروباء 
بالطريقة التي تدير فيها هذه التعددية؛ تتميّز عن مجموعات سياسية كبرى أخرى موجودة اليوم 
في العالم: كالدول المتعددة القومیات مثل روسيا أو الهند. أوكذلك الدول التي تضم تنوّعاً سكانياً 
کبیراً مثل الصين أو الولايات المتحدة. 

لقد اقترح عالم الاجتماع الألاني ألريخ باك مؤخرا أن نطلق على الطریق التي سلكها 
الاتحاد الأوروبي اسم الکوزموبوليتية وأن نضعها في إطار نموذج تصوري يستوعب مختلف أساليب 
عيش الغيرية الثقافية. في كتابين أصدرهماء الأول في عام 2004 بعنوان ما هي الكوزموبوليتية؟ 
Blick)‏ عطء01165م105520 1035): والثاني في عام 2007 بعنوان من أجل إمبراطورية 
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أوروبية (9م7:0807 kosmopolitische‏ 1(25) , يحلل باك مطولا الواقع الاجتماعي والقانوني 
لأوروبا اا ویقترح رما من التصنيفات تتيح تحديد مشروعها. إن المعنى الذي يعطيه 
باك لصطلح " 'کوزموبولیتی“ المستعمل قديماً يرتبط بثلاثة شروط. إنه يدل أولاً على مجموعة 
مشكلة من کیانات أصغر تخضع لعیار موخد. ثانياًء ان الفروقات بين هذه الکیانات تحظی بدورها 
بوضعية قائونية: كالكا وأخيرًا؛ ان هده ال گرا نات ھٹم بوق متطاوية: 

حین تغیب إحدى هذه المیّزات. يؤدّي ذلك الى ولادة أشكال أخرى من التعایش بين کیانات 
سياسية أو ثقافية. إذا لم تعامل مختلف 00 المجموعة على قدم المساواة: نكون حينها في 
|مبراطورية. فهذه الأخيرة تمتلك نظماً مشتركة وتعترف يتعددية مكوّناتهاء لکنها تتعامل معها 
وفق نمط الهرمية والهيمنة, وليس المساواة -كما كانت الحال في الإمبراطورية البريطانيةء أو 
الفرنسیة: أو النمساویة-الهنفارية. أو العثمانية (وكل منها وفق أحكامه). إن لعاصمة البلد الأم 
عفدا من الامتیازات لا تمنح للمستعمرات. أو للافاليم: أو للدول التابعة. إن الثقافة السيطرة 
تفیل وجود الثقافات الأقلوية. تکنها لا تقیل بها بنفس مستواها. 

إذا لم نعترف بالاختلافات بين الأجزاء التي تشکل الکل, فإننا نقترب من نموذج الأمة كما 
في حال الصين أو الولایات التحدة : عبثاً يكون الأفراد شديدي الاختلاف فیما بینهم. فالأمة 
تبقی واحدة, مع حكومة واحدة ومجلس نواب واحد. آبعد من حدود الدولة یختلط هذا الوقف مع 
الشمولية كما تنسب اتا اتتقلیت النتاشتی الفراستی ای ورس الاعتراف بوجود وأهمية 
الثقافات. آن القارہ بة الشمولية تستبدل تنوع مختلف النظم والطبقات والإتنيات والديانات 
ناقرف وحيد آوحد " 9. آما القارية الكوزمويوليتية من ناحيتهاء فهي لا تلفي الاختلافات وانما 
تضعها في إطار مشتركوفي وضعية الساواة في الحقوق. 

في القابل, إذا اعترفنا بتعددية العناصر المكوّنة وأعطيناها حقوقا متساوية. لکن مع 
التخلي عن أي | طار معياري مشترك: فإننا ندخل في نموذج ما بعد الحداثة الذي يعرز الاختلافات 
لوحدها. آما من ناحیتها فإن الکوزمويوليتية تحتاج لحد آدنی من العاییر العالية التي تتيح 
تنظیم التعامل مع الفيرية 10 . إن تیار ما بعد الحداثةء بهذا العنی للكلمة؛ يعطي الصفة المطلقة 
للنسبية والطابع الجوهري للا ختلافات القائمة بين هؤلاء وأولئك. انه داخل الدولة الواحدة يشجّع 
الطواثفية (آو ما پسمّی أحيانا وعن خطاً التعددية الثقاقية): فیفرض الاعتراف بالاختلاف بين 
الجموعات. لکنه پرفض الاختلاف بين الأفراد داخل کل مجموعة. وکذلك ضرورة وجود اطار 
آوحد لکل المجموعات د اخل الدولة. من ناحیتها تشجّم الکوزم وبوليتية التعددية الثقافية على قاعدة 
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معیار شامل يقوم على تساوي كل الکاثنات البشرية؛ وتفرض تنظيماً للاختلافات. 

إن فكرة آوروبا الکوزمويوليتية تأتي متمّمة لفكرة أوروبا الأمم. فالواحدة تفترض سلفاً 
الأخرى.وفي ذات الوقت تشكل إطارا لها. وإننا نرى مثالاً جيداً على ذلك في العلاقة ما بين 
القانون والقوة الرسمية (الشرطة): إن كل الدول الأوروبية أدخلت عناصر تتعلق بالقوانين التي 
ترعی شوون الجموعات. وهذا التوسع یسمح بتحقيق قدر أكبر من العدالة, لکن أیاً من هذه الدول 
لم تتخل عن شرطتها الوطنية. کان باك یقول عن حق: "من دون الدول الأعضاء لا یمکن أن یکون 
هناك تطبیق للقانون . إننا لا نتدرّب بدافع الغيرية على رؤية آنقسنا من خلال نظر الآخرين: 
وانما لأن في ذلك منفعة لنا. ”إن الذين ید خلون وجهة نظر الآخر في منظورهم الوجودي یتعلمون 
أشياء أكثر عن آنفسهم وعن الآخرين“ 11. 

لقد أدار الاتحاد الأوروبي اليوم ظهره لمحاولات التوحيد بالقوة, على غرار محاولات شارلمان 
وشارل كانت ونابليون وهتلر. واستوحى بالأحرى من النموذج التعددي الذي آورثه إياه فكر الأنوار. 
يكتب باك : ”إن المعجزة الأوروبية تكمن في القدرة على تحويل الأعداء الى جيران“ 12 . إن 
المسار الفريد الذي قاد الى قيام الاتحاد الأوروبي انطلاقاً من تعدّدية دول مستقلة وراضية أنتج 
هوية وحيدة ومعقّدة في الوقت نفسه. إنها تفرض ألا يكون هناك حقوق للأفراد فحسب. وإنما 
كذلك للمجموعات التاريخية والثقافية والسياسية التي هي الدول الأعضاء في الاتحاد. إن هویتها 
الروحية بدورها لا تختزل بمجموع اكنات بنفس القدر الذي لا تحدد فیه بطريقة محض سلبية 
من خلال تنوع هذه الکونات أو اختلافها. إن هذه الهوية تتشکل من کون الاتحاد عرف كيف يحول 
السلبي الى ايجابي. أي كيف يحول التعدد الى وحدة. 

إن الهوية الأوروبية قائمة على التخلي عن العنف؛ ويمكن أن يُعتبر هذا المبدأ اليوم وكأنه 
أمر مسلم به. إلا أن الاعتراف بالتعددية الداخلية لا يتوقّف على انعدام الصراعات المسلحة. 
فالقرب من الخرین لم یبطل فقط ان یکون تهدیدء وانما آصیح مصدر فائدة. لیس لعل الدول 
الوزن نفسه داخل الاتحاد. لکنها جمیمها تخضم للعدالة نقسها. لذلك تری الدول القوية نها 
ملزمة بمساعدة الدول الأضعف منها : إن الحقوق لا تخضع لبداً القوة. 

يوجد إذن مُوية تقافية لأوروبا. أصيلة وجديرة بالاحترام. إلا أنها لا تكفي ظاهرياً لتدير 
المحرّك السياسي للاتحاد وتؤمّن عمله في الميادين الكثيرة للحياة العامة حيث الوحدة أفضل من 
التعدد. ماذا من المفضل أن تتعرّز الإدارة السياسية للاتحاد ؟ لأن اندماج الدول الأوروبية هوفي 
مرحلة متقدمة تتيح للإجراءات التي تخد بقرار موحد أن تكون فمّالة, وكذلك لأن لكلمتها الوخدة 
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رز اکبر من کلم کل خشتومن ااعضاء گرا کھت راھد إن ذلك وف تحنم تهنا 
الجمیم. 

إن الجالات التي یمکن لهذا العمل الوخد أن يكون فیها مفيداً هي عديدة. نذکر مثلاً 
مجال البيئة : إن التهديدات في هذا المجال لا تعرف الحدودء وغيمة تشرنوبيل لم تتوقف على 
حدود الراين» كما أنه ما من حد لموجات الميكروبات أو المواد الكيميائية. أو مجال البحث العلمي : 
ان الغارت تافرع ساون اتجمیه: سوام ضاق الأنن اف اس او ارا عازه 
الأرض أو الاتصالات أو التكنولوجيا. أو مجال الهجرة : إن الذين دخلوا الى بلد ينتمي الى فضاء 
شنفن بإمكانهم أن يقيموا في أي بلد آخر؛ فالحدود التي يجب مراقبتها اليوم هي حدود أوروبا 
وليس حدود البلدان التي تتکون منها. أو مجال الاقتصاد : إن الاتحاد الأوروبي الذي يقارب عدد 
سکانه 500 ملیون نسمة: یمتلك وسائل عمل لا تتوطر لأي بلد من الدول الأعضاء:ويمكنه أن یسھز 
لك یفید سکانه من منافع العولة ولا یتأثروا بمساوتها. إن الشرکات الکبری التعددة الجنسیات 
تفلت الیوم من رقابة الدول؛ ويّمكن لاجراء من الاتحاد أن يكون له علیها تأثیر آکبر. أو مجال 
الأمن : يبدو أن الارهابیین والجرمین يتنقلون من بلد لآخر بشکل أسهل مما یفعله رجال الشرطة 
والقضاء. آو مجال الطاقة : بما آنه من المکن آن نتزوّد بالطاقة من بلد مجاور. آلیس من الواضح 
أنه يجب معالجة الوضوع على الصعید الأوروبي ؟ ویمکن للائحة أن تطول وتطول. 

غير أنه في کل هذه الجالات,وفي مجالات أخرى کثيرة. تبقی سلطة القرار في أيدي 
الحکومات الوطنية. في کل حال. ما علینا سوی مقارنة الحماس الذي تثيره الانتخابات الوطنية, 
التشريعية منها أو الرئاسية: والناظرات الخطابية التي ترافقهاء باللامبالاة النسبية التي تجري 
وسطها الانتخابات الأوروبيةء لكي ندرك أين توجد الراکز الفاعلة للعمل السياسي.وفي البادرات 
الأوروبية بالذات. إن التأثیر الرجٔح لا يأتي من البرلمان النتخب. وانما من الجلس الذي يضم 
رؤساء الاو الاعضاء: ولا يبدو أن مھ الوضعية یھر كرا : إن 5 السياسية في کل 
بلد تفضّل الاحتفاظ بسلطتها الحلية. وإن تكن محدودة. على أن تجازف بفقدانها على المستوى 
الأوروبي. إن للشعوب مصلحة في اندماج أكبر داخل الاتحاد الأوروبيء لكنها لا تستطيع الدفع 
باتجاهه بشکل مباشر. والحظوظ قليلة في أن تثور على هذا الواقع... إن قوى المحافظة محوّلة 
إذن لأن تستمر. 

إن أحد المفاعيل السلبية لضعف هذا الاندماج يتمثل بغياب التضامن بين الشعوب الأوروبية. 
ومع ذلك فإن التضامن أمر لا مفر منه من أجل تحقيق أي مشروع سياسي. إنه الدافع الذي يجعل 
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رجال ونساء كل بلد على استعداد لتقبّل شد الأحزمة وبذل التضحيات التي يمكن أن يحثهم عليها 
انتماؤهم الى مجموعة أوسع. لقد اعتدنا على هذا النوع من الارتباط على الصعيد الوطني : في 
زمن السلم يسدّد كل واحد في أيامنا الحاضرة اشتراكه من أجل أن يفيد بدوره من المساعدة 
كد وك رفن ای اف اسان الوم کی بش الج في ایی أخرارا کن 
هذا التضامن لا يمكن أن ينشأ دون أن ينتاب الشعوبٌ الشعور بالسوولية إزاء بعضهم البعض: 
غير أن هذا الشعور يأتي بدوره من المشاركة الدیمقراطیةء ومن التوافق على مصير مشترك. 
إن الفرنسيين سوف يشعرون بمسؤوليتهم عما يحصل لاسلوفاكيين (والعكس بالعکس) ۰ وسيكون 
البعض مستعدين للمجازفة بحياتهم من أجل الدفاع عن الآخرین, يوم يقرّرون سوية المسار الذي 
سوف تسلكه حياتهم. لا نموت بطيبة خاطر من أجل تقلیص الحواجز الجمركية؛ ولا نحرم أنفسنا 
طوعاً من جزء من مداخیلنا إذا لم نشعر بأن شيا يجمعنا بالمستفيدين من هذه الساهمة. بيد أنه 
لم یتولد انطباع لدى الشعوب الأوروبية بأن لديها حياة ديمقراطية مشتركة؛ من هنا يحرص كل 
واحد على تأمين مصالحه الخاصة. 

لقد في اتحاد الدول الأورويية دفعاً ساسم بقل التهدیدات لی فت مضجنه: 
فمشاریم التفاهم الرامية الى إزالة مخاطر الصراع في اوروبا هي قديمة, لکنها كانت ستبقی 
أضغات أحلام لولم تكن الذكريات المريعة للحرب العالية الثانية ماثلة في أذهان الناجین من تلك 
الحرب. أما الجنّیة الثانية التي انحنت فوق سرير أورويا فكانت تنذرهي كذلك بشرٌ مستطير: بعد 
هتلر. كان القائد الأعلى ستالين على استعداد لارسال قواته عبر حقول آوروبا وغاباتها. أما اليوم 
فليس لأوروبا عدو يضاهيها قوة : لقد جنحت روسيا باتجاه السلم؛ والصين بعيدة. والاسلام لا 
يشكل تهدیدا جدیاه والولايات المتحدة حليفة... وبالتالي نرى بناء أوروبا يراوح مكانه. 


اوروبا في الغرب 

حتی وقت قريب كانت مسألة آوروبا تدرج دوماً ضمن إطار أوسع؛ الفرب. وهو كيان مؤلف 
من آوروبا الفربية وأميركا الشمالية. بشکل آخص الولایات التحدة. في الواقع إن الولایات 
التحدة ترتبط من حیث آصولها بالارث الأوروبي. و آباژها المؤسّسون“ یستوحون مباشرة من 
فکر الأنوار؛ كما أن هویتها السياسية والثقافية تضم آجزاء كاملة من التاریخ الأوروبي. غداة 
الحرب العالية الثانیةء اکتسبت فكرة الفرب بالذات مفزی جدید! ہما أن الأميركيين والأوروبيين 
کانوا یواجهون العدو ذاته التمثل بالشيوعية الغازية القادمة من الاتحاد السوفياتي والدول التي 
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تدور في فلكه. بالنسبة لشخص مثلي ينتمي لرعایا ”الديمقراطيات الشعبية” التي هي قليلة 
اترا طن فی الوا کان انقو یش فض مت اة ونظاما سیاسیا مشاب مود جا معاكس] 
للنظام التوتاليتاري الذي كنا نعيش في كنفه. 

إلا أنه مع انهيار جدار برلین وغياب المشروع السوفياتي. أصبح هذا التفسير الأخير لفكرة 
القرت اكا بالفعل لم يعد للغرب بعد ذلك خصم أوحد. سیکون له بالطبع منافسون على 
الدوام: لكن هؤلاء موزعون في مختلف آنحاء الكرة الأرضية ولا يقومون آئیا برذات الفعل ذاتها. 
نتيجة لذلك قامت ثغرة داخل الفرب بين الاتحاد الأوروبي والولایات المتحدة بسبب غیاب التهدید 
السوفياتي. ان التمارض بين هنین الكيانين قاثم بطبيعة الحال منذ مدة ظويلة: وغالبا ما تناوله 
الژرخون وعلماء الاجتماع بالتحليل؛ ولکنه منذ حوالي خمس عشرة سنة انّخْ شکلا جدیداء إن 
فك يد العمل اشاي اجان صف اا التي تشک سا ه. على مقياس القرون لا تشکل 
خمس عشرة سنة الشيء الکثیر بالطبع؛ وانما قيانا علی حياة انسان انها شد كيرا ان هذا 
التشویش في مفهوم الفرب یمکن أن یفسر بعدة طرق؛ لکن لا یمکننا تجاهله. 

إن بعض الاختلافات في ردّات الفعل ازاء أحداث قريبة یمکن أن يفسّر بالأشكال التي 
تتخذها التعدّدية الداخلية للسکان على ضفتي الأطلسي. إن سکان الولایات التحدة یفوقون من 
حیت هدم التجانس سکان آوروبا. لکنهم حل صعید السياسة الخارجية. وخلافاً لأوروبیین؛ 
یشکلون دولة واحدة, دولة-آمة. والنتاگج الناجمة عن ذلك متعددة. لقد صق مراقبون کثر جين 
رأوا اختلاف الطريقة التي تعاملت بها وسائل الاعلام الأميركية والأوروبية في الرحلة الأولى من 
حرب العراق, في الوقت الذي یتقاسم هذان الشطران من العالم الى حد كبير القیم ذ اتها والهموم 
ذاتها. لم یکن ممکناً وضع کفاءة الصحافیین الهنية موضع تشکیكه. لکن في القابل یجب أن ناکد 
بالحسبان التمارض بين الوحدة والتعدد. فالصحافیون الأميركيون نشروا معلومات موحدة متوافقة 
مع تصریحات حکومتهم. إن ذلك لا يعني بأنهم تلقوا ضغطاً مباشراً من الحكومةء ولکنهم بالأحرى 
-لأنهم لم یواجهوا مباشرة وجهات نظر آتية من مصدر آخر-. بقوا أسرى ما كان يعرف في القرن 
الثامن عشر بالراء الوطنية السبقة, الرآي السائد في الجتمع الي نمیش فیه. آما آوروپاء من 
ناحیتھاء فقد أفادت مما یُعتبر مصدر ضعف في ظروف آخری : التنوع. إن الاتحاد الأوروبي مکوّن 
من عدة بلدان؛ وکل واحد منها منقسم بدوره بين عدة قوی سياسية متواجهة. من هنا فان معلومة 
یکشف عنها في ایطالیا لا یمکن أن تمرّ مرور الکرام في فرنسا أو في آنانیا. والعکس بالعکس. إن 
التعددية تخدم النافسة في هذا الجال, ونتيجة لذلك فانها تخدم الحقيقة. 
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ان هنال فرها کی ژنات مت يأتي على الأرجح من العلاقة التي يقيمها الأميركيون 
والأوروبيون مع التاریخ. يبدو أن للأوروبيين وعيا وطنیاً أقل تعائیاً 20099 » بفضل عناصر 
عدة» من بینها الحضور القوي للماضي في ذاكرتهم. انهم يدركون أن دولهم كانت في الاضي 
مسؤولة عن فرارات سياسية كوارتية. وعن اقامة دکتاتوریات. وعن استفلال شعوب مقهورة. وهذا 
تقر ریما لاذا نجد ردود الفعل القاثمة علی النقد الذاتي آکثر انتشار في البلدان الأُوروبية مما 
هي عليه في الجتمع الأميرکي. ویمکن أن یکون هذا الأمر أحد الأسباب التي تجعل الاتحاد الأوروبي 
وسکان بلدانه الأعضاء لا یفنون أحلاما امبراطورية. لقد اجتذبتهم هذه الحالة فى القرن التاسم 
عشر ومطلع القرن العشرین. لکنهم تراجعوا عنها ملتاعین ومتألمين (إن الدعم غير الشروط الذي 
تقدمه بریطانیا للسياسة الأميركية یعتبر الیوم علامة خضوع ولیس علامة سیطرة) . لا يجب إذن 
التفتیش عن تفسير هذا الخيار الأوروبي وكأنه تعلق أكبر بالفضيلة, وإنما من خلال الحضور القوي 
للماضي وذيوله. يضاف الى ذلك في الحقيقة هاجس الفعالية : لقد كان الأوروبيون على قناعة بأن 
احتلال العراق سوف یعزز الارهاب بدل أن يدفعه للتراجع (وكان رأيهم فا 

لکن لا یمکننا القول مع ذلك إن هذا التباین في الرأي العام الأوروبي والأميركيء وهذا 
التباعد بين المجتمعين وجد انعكاسا له في السياسات الحكومية. وهذا أمر يمكن فهمه : إن وجهة 
نظر الگا تختلف عن وجهة نظر العامة. |ذا کان صحیحاً آن الصراعات اسا ين البلدان 
الأعضاء في الاتحاد الأوروبي لم تعد معقولة. فإن ذلك لا ینطبق على العلاقات مع باقي دول 
العالم. إن التفجیرات التي حصلت منذ وقت قريب في مدرید ولندن ذکرت كيف أن هکذا نظرة 
تستند الى الوهم» إذ أن کل الخاطر لم تختف بسحر ساحر من دنیا البشر, ولا يمكن لهذا الأمر 
آن یحصل : ان البراکین النائمة یمکنها آن تستفیق. إن روسیا التي تقف الوم علی الحیاد. هد 
تعود الى العداء مجددا في الفد. غير أن البلدان الأوروبية: في معظمها. تخلت عن تأمين وسائلها 
الدفاعية وفضّلت الاحتماء وراء الدرع المتمثل بحلف الناتو, أي التنظيم العسكري لشمال الأطلسي, 
الوضوع فحت الاشنراف الأميرکي. لقنا آبدت هذه البلدان أحيانا بمض الفط في السیر وراء 
الا الجازعية وات تحدم لها مسب مرها عر تعمل مات خبازاقها التخاصة: 
اضطرت للانتظام وراء هذه السياسة. والتراجع عن مواقفها. لا بل إنها شارکت. ولوبشكل خجول. 
في ”الحرب على الإرهاب“ (لقد رأينا ذلك في مسألة التعذيب) وقبلت بتطوير حلف شمالي 
الأطلسي : فمن قوة معدّة لتأمين حماية أوروباء تحولت المنظمة الى جيش ينتصر لمصالح الفرب 
في أي مكان في العالم. كما يحصل اليوم في أفغانستان. 
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إذا كان أي نزاع بین الأوروبيك والأميزكيين مستبعدا, فلیس متحیعاً أن أحكامهم 
ومصالحهم تتطابق حول كل شيء. منذ غياب الاتحاد السوفياتي, يبدو أن حكومة الولايات 
المتحدة تستوحي من نموذج تسلطي وامبريالي. فهي ترى أن مصلحة بلادها معنية بما يجري 
في أي منطقة من العالم. وأن استعمال القوة هو وسيلة مشروعة للحفاظ على التوازنات الدولية 
التي تعتبر الأمثل. ویتوضُح هنذا الخیار في النسخة الأخيرة من التوجة الاستراتيجي للولایات 
التحدة التي قدّمتها الحكومة الى الکونفرس في آذار/مارس 2006ء وهي تضم مبدأين کبیرین. 
الأول : إن الهدف الأسمی" للتحرّك الأميركي يقضي بوضع حدّ للظلم في عالنا . الثاني : 
لكي يضمن الدفاع عن نفسه. لا ينبفي للبلد أن يكتفي بالردٌ على اعتداء يتعرّض له. وانما عليه 
اعتماد سياسة وقائية في كل الاتجاهات. حتی ولو بقيت هناك أمور غير مؤكدة فيما يخص 
المكان والتوقيت اللذين يختارهما العدو للهجوم". إن الغاية إذن هي قامة نظام عالمي جدید. 
وليس الدفاع عن مصالح البلاد فقط؛ والوسيلة هي التدخل المسلح. مما يفترض أنه لا يمكن دفع 
الأعداء المقصودين الى التعاون والى تبديل موقفهم إلا بواسطة الإكراه؛ من الواضح أن الشرّ هو 
جزء من هوية هؤلاء الأعداء بالذات. 

ان هنال طریقا ترق قد تکون مفتوحة أا الاتحاد الأوروبي. شرط آن یتوسّل الی 
التوفیق بين اختیارات سکانه وواقعية مسؤوليه. إن الشباب الأوروبيين في آیامنا الحاضرة لا 
یمکنهم أن یتصوروا أن هذه البلد ان التي يتنقلون فیها بهذه السهولة. قد تحاربت فیما بینها في 
ماض ليس ببعید. وهم یمیلون الى اسقاط هذه الحالة على باقي أنحاء العمورة. لهذا السبب. 
إن الدعوة للحفاظ على السلم لا تلقى صدى كبيراً ضي یومنا هذا بين الأوروبيين, ذاك أن انتفاء 
الحزب بنذو لهم آمرا طبینیا. سج آنه فى اکب الحالات معن الشكرمات الاوروبیه آن سل 
في حالات النزاع بوسائل اقتصادية وقانونية ودبلوماسية. ولیس عسكرية, وأن بامکانها أن تحث 
على التفاوض بدل استعمال القوة؛ مما يسمح بتأمین مصلحة کل الأفرقاء. یمکنها إذن أن تبلور 
سياسة مختلفة تجمع بين التخلي عن المشاريع التسلطية والصلابة في الوقف. إلا أنه لا يمكن من 
حیث المبدأ استبعاد اللجوء الى القوة. على الأوروبيين أن يدركوا آنهم لا يعيشون في عالم اختفی 
منه بأعجوبة أي دافع للعنف أو العدوانية. 

لا یمکن لسياسة الاتحاد الأوروبي تجاه سائر بلدان العالم أن تعتمد مبدأ الساواة التامة. 
وانما یمکنها التوق الى نموذج آمثل من الاتصاف. فالانصاف هو مساواة موصوفة , انه عدالة 
بالعنی الأخلاقي ولیس الشرعي. فخلافا للمساواۃ: يأخن الانصاف بعین الاعتبار ماضي علاقة 
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ما ومستقبلهاء كما سياقها الحالي. وحاجات وإمكانيات المتشاركين فیها. لا يمكن لرعايا البلاد 
الأجنبية المقيمين على أرض أوروبا أن يكون لهم حقوق المواطنين نفسهاء لكن مع ذلك لا ينبغي لنا 
أن ننسى بأن هؤلاء بشر مثل الآخرين. وتحرّكهم نفس الطموحات» ويشكون من نفس النواقص. 
فاد ا ما تمکن الاتحاد الأوروين من الحفاظ علی هذا السار, فانه سوف یقدم مثالا لناطق آخری 
من العالم من خلال طريقته في إدارة العلاقات بین مختلف أعضائه. 

ان آبلسة العدو التي نجدها قن خلفية التوجّه ایر کے کما الطهرانية التي نجدها لحيانا 
في النقاشات الأوروبية؛ تبدوان غير ملائمتین لواجهة تحدیات التعددية في الجتمعات البشرية. 
ففیما یخص الولایات التحدة, لا بد لها من التخفیف من سعیها للهيمنة من خلال القبول بتعددية 
العالم. وبطابعه التعدد الأقطاب الذي لا مفر منه. سیکون من مصلحتها أن تسعى الى حالة من 
التعايش والتوازن؛ فعلی مختلف القوی أن تتمتع بما يكفي من القوة لكي تمنع أية محاولة للاعتداء 
علیها , ولکن يجب ألا تکون فاعلة ہما يكفي لكي یکون باستطاعتها فرض أوضاع تتسم بالهيمنة. 
يجب أن یکون هدفها ثبات التسویات القائمة عبر توقیع الاتفاقیات. واحترام الواثیق الدولية. 
والتخلي عن استعمال العنف الوقائي. آما أوروباء من ناحيتهاء فعلیها أن تضطلع أكثر ہما أسميه 
" القوة الهادكة ؛ أي القوة التخلية عن أي مشروع إمبرياليء لکن دون أن تتخلی البتة عن القدرة 
على ضرب العدو في حالة الدفاع عن النفس. يجب أن تکون لها قوة عسكرية, لأن العالم لن یکون 
أبدا واحة سلام؛ وهذه القوة يجب أن تکون تابعة لها بالذات: لأن مصالحها لا تتطابق مع مصالح 
أي جزء من العالم. 

إن هكذا حركة. من هذا الطرف وذاك؛ ستشكل مساهمة حقيقية في تثبيت السلم على 


الأرض. 


حدود أوروبا 

إذا قبلنا بأن الهوية الأوروبية تقوم على تعدّديتها الداخلية؛ فقد يخطر ببالنا أن نستخلص 
بأنه يستحيل وضع حدود لهاء لأن ما من عنصر مغايز يمكنه أن يكون غریباً عنهاء ويكفي لذلك أن 
يقبل المغايرون لها بالإجراءات الشكلية للمساكنة. إذا ما فهمنا آوروبا على هذا النحو. فإنها ستكون 
بذرة لجمعية أمم جديدة مخولة حين يحين الوقت لان تضم كل بلدان الأرض. تلك هي على ما يبدو 
أمنية ألريخ باك الذي ينظر الى الأورّبة على كأنها عملية لا يجب أن تتوقف. من ناحيتي, سوف أصوغ 
مسألة الحدود بطريقة ملموسة أكثر بقليل : ماذا تراها تكون الحدود الفضلى للاتحاد الأوروبي ٩‏ 
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لم تلعب الحدود بين البلدان دوماً الدور نفسه. فخلال مرحلة آولی طویلة الأمد» وهي التي 
تطلق علیها اسم الحقبة الدينية من تاریخ البشرية. کانت الحدود الحاسمة هي تلك التي تفصل 
بين السماء والأرضء ولیس بين مختلف الأراضي. إن القذس بتحدد بالعلاقة مع الله ولیس مع 
البشر الآخرين. في الحقيقة. إن كل شخص يسكن بلدا محدّداء لکن حدود هذا البلد كانت تتبدّل 
على هوى عملیات الزواج والارث أو بناء لصفقات بين اللوك والأْمراء. دون أن يشعر السکان ضفي 
الحال بمفاعیل ذلك في حياتهم اليومية. لفترة من الزمن كانت هولندا واسبانیا تشکلان بلداً 
واحداء ثم انفصلتا. وکانت بورغونیا جزءا من فرنسا ثم استقلت عنهاء وتوسات کی الى التآمر 
علیها مع إنكلترا خلال حرب المائة عام؛وضي آخر الطاف كانت العودة الى الوضعية الأصلية. لقد 
باعت فرنسا مقاطعة لویزیانا كما لو آنها ملكية خاصة. هكذا حين لا تکون الصفقات بين الامراء 
هي التي تقزر الحدود. فسترسمها مصادفات الأعمال الحربية, ومواقع الجیوش ساعة توقیع 
الهدنة. 

لقد أعقب هذه الرحلة الأولى الدينية الطويلة حقبة وطنيةء تحوّل فیها رعایا اللك الى 
مواطني الأمةء واعتبروا التجسید الحي لها؛ وعلیه لم يعودوا بدا غير مبالین بمدی اتساعها. 
وای هذا لوقت اة اکا ال اھ ا ن سس االراع تا دیف موف سر 
أجل الایمان. وإنما من أجل الوطن. لهذا السبب فإن النظرین الأوائل للأمة الحديثة. مثل روسّو. 
اعتقدوا بأن السیحیین الجیدین سیکونون مواطنین سيئين. ذاك أن تضامنهم یشمل کل البشر, 
فیما تضامن المواطن يقف عند حدود بلاده. 

منذ نهاية الحرب العالمية الثانية يبدو أن الأوروبيين دخلوا في مرحلة ثالثة, ما بعد الديني 
وما بعد الوطني. إن ذلك لا يعني أنهم فقدوا أية علاقة بما هو تجاوزي ومقدس: وهو ما لا يمكن 
تصوره بأي حال دون تحول جذري للجنس البشري. لکن إخلاصهم انصبٌ بعد ذلك الوقت على 
مجموعات بشرية محدّدة كالأقارب والأحبة : الأولاد. الأهل, الأحباب. الأصحاب. فكل واحد راح 
يبني تراتبيته الخاصة للقيم. في هذا السياق عادت الحدود لتخسر الكثير من أهميتها. إن ما يهم 
قبل كل شيء هو نوعية الأشخاص الذين أحبهم ونوعية التجربة التي تربطني بهم وليس لون جواز 
السفر الذي يجب أن أبرزه لمأموري الجمارك. وإذا كان لا بد من حدودء فإنه لا يفضل تصورها 
كجدران وإنما كجسور وكمواقع اتصال وكنقاط مشتركة تتيح عمليات التوسّط والارتباط. إننا 
بهذه الروحية كذلك نمتنع عن رسم حدود لأوروبا إلا تلك الوقتة. ونتخيّل بأن أي بلد يمكنه في 


۶ 0 در ء 01 
يوم من الایام ان یتأورب . 
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کا هم ول أن ماو ]دا نم كن هدا نظره سام اتسار اة جد إن الان 
السياسي يحتاج الى حدود. أي بكلام آخر يحتاج للتمييز بين من یعتبروا مواطنيه ومن لیسوا كذلك. 
إنها بالذات خاصية أية نظرة سياسية؛ ذاك أنه خلافاً لوجهة النظر الإنسانية التي تصاغ باسم كل 
انیقی فا یه التطر السياكسة كملق درا تاه ار اه ره و اریت الكل 
الدولة. ليس هناك من عمل سياسي دون وجود أرض محددة بالنسبة لأراض أخرى. ومع ذلك فإن 
هذا النظور لا يتعارض مع الوقف الشمولي والإنساني. حين يكون که مضياها أو كزيما أو عطوفا 
إزاء الأجانب» فذاك لا يعني أنه يجهل الفرق بين المواطنين والأجانب؛ ويمكن لوجهتي النظر أن 
تتکامللا. إن النظرة ذات التوجه الانساني ترسم أفقاً وتضع رادعا للنظرة السياسية : هتاك حدود 
لا یجب على أية مصلحة علیا للدولة أن تتخطاها آبدا. من ناحیته بحتاج العمل الانساني لاطار 
سياسي, ولا تصبح حقوق الانسان حقيقة ملموسة الا حين تتولی الدول بالذات مهمّة الدفاع عنها. 
آي بکلام آخر حين تصبح آیضا حقوقا سياسية. لقد سيق ورآینا ذلك : ان الحدود. آکانت حدود 
آمة أو حدود الاتحاد الأوروبي, تبقی حاجة لا غنی عنها. 

إن القاییس الواضحة للانضمام الى الاتحاد تتلخص بثلاثة مستلزمات, لا يشير أي 
واحد منها الى رسم حدود نهائية للمجموعة. الأول ذ ات طابع شكلي وقانوني : یتوجب على الدولة 
الرشحة للانضمام أن تقبل بکل الکتسبات العائدة للمجموعة في مجال القوانین والأعراف 
والعاهدات. والثاني سياسي : یتوجب على الدولة الرشحة أن تکون دولة يسود فیها القانون, وتکون 
ديمقراطية ليبرالية. أي أن تومن الساواة الدقيقة في الحقوق بين الجميع؛ دون أي تمییز عرقي 
أو إتني أو ديني أو جنسيء ؛ وتضمن إذن قيام استفتاء عام فعلي؛ كما تومن في الوقت نفسه الحرية 
وكذلك أمن الأفراد في وجه أي تعد يأتي إما من أشخاص آخرین, أو من الدولة بالذات. والحرية 
لا تشمل فقط تعددية الأحزاب أو وسائل الإعلام: وإنما كذلك مجالات الحياة العامة والخاصة, 
السياسية والاقتصادیةء والى ما هنالك. والمقياس الثالث أخيرا اقتصادي : وحدها الدول التي 
تنعم باقتصاد السوق وبمستوى معيّن من التنمية بإمكانها الترشح للدخول الى الاتحاد الأوروبيء 
بیثما لن تجد دولة فقیرة بالقیاس الی دول آخری مکانا لها داخل الاتحاد. تضاف الى دلت في 
كل حالة محددة طلبات آخری تصاغ بوضوح (علی سبیل الثال. يطلب الى الدول النبثقة من 
یوغوسلافیا السابقة أن تتعاون مع الحکمة الدولیة). 

الى جانب هذه القاییس الواضحة تطبّق کذلك مقاییس أخرى لا تقال, لکنها تبدو بديهية. 
وهذا يسري على موجب التواصل الجغرای : إن کنداء حتی وإن لبت كل الشروط العائدة للمشروع 


195 


الخوف من البرابرة 
السياسي الأوروبيء لا يمكنها الانضمام اليه؛ والسبب بكل بساطة هو المحيط الأطلسي ! في هذا 
الصدد كان انضمام اليونان الى الاتحاد الأوروبي استثناء قبل أن تدخله بلدان أوروبا الشرقية, 
لکن ذلك يفسّر بالطابع الداخلي الى حد ما للبحر الأبيض المتوسط. وهناك مقياس آخر لا يذكر 
يتعلق بحجم الدول المرشّحة. إن روسيا مثلاء حتى وان لبّت كل الشروط الأخرى للانضمام» فإنها 
لن تجد نها مکانا الجدة داحل الاتحاد اون ذالف آن مساحتها قوق یضعفینمساحة دون 
الجموعة الأوروبية. وهي تعتمد سياسة دولة عظمی. 

هل يجب علینا أن نضیف مقياساً ثقافياً الى هذه اللائحة ؟ لقد تم الإيحاء بذلك بمناسبة 
ترشح ترکیا. حيث آثیرت فكرة آوروبا وكأنها ”ناد ھ82232 إما لمهاجمتها واما للدفاع عنها. 
إلا أننا في ذلك نخلط بين التاريخ والقانون. لقد ترك الدین السيحي كما ذکرث آثرا لا یمحی 
على هوية الأوروبيين الثقافیةء لکن ما يطلبه الاتحاد الأوروبي ليس فرض الوحدة. وإنما بالأحرى 
القبول بالتعدد. لقد رآینا آن القیمة الأوروبية بشکل خاص تکمن تخدیدا في عدم قبول تبني فرض 
هُوية أساسية. وإذا اعتبرنا آوروبا نادياء فسیکون بالأحری "نادیاً علمانیاً“ء وما يتطلبه هو حرية 
العتقد وتساوي جميع الواطنین آمام القانون. إن مسألة انضمام ترکیا لا یمکن أن تب من خلال 
معیار ثقای؛ وکل ما یمکن أن نطلبه على هذا الصعید هو أن یعتمد هذا البلد سياسة علمانية (وهو 
ما سبق أن فعله). 

إلا أنه من المکن أن نستحضر معیاراً آخر کذلك لنفصل به أو بحالات مشابهة له, وهو 
معیار المصلحة الاستراتيجية. إن رجال السياسة یبقون في آغلب الأوقات آمناء لتقلیدهم الوطني, 
ولا یفکرون تبعاً للمصلحة الأوروبية: علماً بان هذه الصاحة موجودة بالتأکید. ولیس من العبث 
أبدا أن نعید صياغة السال الأصلي على الشكل التالي : من هم الجیران الذین للاتحاد الأوروبي 
مصلحة في أن یکونوا بقربه 5 إن الجار الأمثل يجب أن یکون بلدا متقاربا نسبیاً على الصعد 
السياسية والاقتصادية والادارية. بلدا مخوّلاً لأن يكون شریکا وصدیقاً بدل أن یکون بلدا معادیا: 
أو منخرطاً من قبل في داثرة أخرى من التحالفات. 

من هذا النظور, إن من مصلحة آوروبا أن تکون تركيا جارتها بدل بلدان آخری أقل تقارباً 
منها کایران والعراق وسوریا. هکذا ستکون الحال لو كانت ترکیا جزء] من الاتحاد الأوروبي. 
والأمر سیکون مماثلاً لو ذهبنا اکثر في اتجاه الشمال. حيث الجیران الفضلون هم آوکرانیا أو 
في يوم من الأيام بیلاروسیا. بدل أن تكون روسيا هي بالذات. يمكن للمغرب أن يلعب الدور نفسه 
فيما يخص منطقة بلاد الغرب. وهذه الأخيرة تلعب نفس الدور تجاه إفريقيا. وستكون لهذه الدول 
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وضعية لا ستهان بها کدول اتصال, ودول مفصلية. مما یعطیها دوا محوریاً في العلاقات بين 
الاتحاد الأوروبي ومجموعات آخری من البلدان في الشرق الأوسط وبلاد الغرب أو کذلك مع 
روسیا. وستضمن معاهدات خاصة هذه الوضعية المميّزة لأكثر من اعتبار. إن آوروبا الحددة على 
هذا الاو تھا آن تتفل أيضا أعضاء جددا مكل ادان الشيوعية السايقة تجهه الشرخ 
آو الغرب. والبلدان التي لم تبد أي حماس للانضمام الیها مثل النروج واسلندا أو سویسرا؛ لکن 
عملیات الانضمام هذه لن تعدّل في هویتها. 

إن السياسة الجيدة لا تقضي باختیار الواقعية في مواجهة الثالية. أو العکس, وانما 
تکون من خلال مقارية تجمع بين التوجهین : وضع هدف آسمی. وهو يتمثل هنا برفاهية الشعوب 
الأوروبیة وتوفیر الوسائل من أجل تحقیقه. 

لقد لاحظنا في البداية أن البربرية. بالعنی الطلق. تکمن في عدم الاعتراف بانسانية 
الآخرین, بینما نقیضهاء أي الحضارة. هو بالتحدید هذه الامكانية في النظر الى الآخرين على 
آنهم مغایرون. ومع ذلك القبول بأنهم بشر مثلنا في الوقت نفسه. إذا كانت الهوية الأوروبية بدورها 
تتحدد بکونها ادارة حكيمة للتعددية -تعددية الدول الأعضاءء والاراء السياسية. والاختیارات 
الاقتصادية. والتقالید الثقافية-. ألا یمکننا الادعاء بأن فکرة الحضارة تختلط مع فكرة آوروبا ٩‏ 
إن البعض لم یترددوا في القیام بهذا الخلط. لكني لن أحذو حذوهم في هذا السلك. لا بد من 
الملاحظة أن تاریخ آوروبا هو کذلك تاریخ النزاعات والاضطهادات والحروب» لیس لأن الأوروبیین 
فو اک یر یراس فا ٹر وب الا کا یفولون غرم اشنم آحیانا هي توبات يجين ال اث: 
ولا تاریخ الیکنری اتك دوم هد اسان فى القابل, إن مشروع قيام تفا أززوبى هو فتاه 
0ص حمل سیر الال | كر تحضوا بقليل فاحل رات هذا اما 
الذي لا يزال بعيد المنالء على الأوروبيين أن يخطوا اليوم خطوة إضافية ويتجاوزوا الخوف الذي لا 
يزال يعيقهم في أغلب الأحيان. 

إن الحضارة ليست ماضي أوروباء وهي بفضل ما يقوم به الأوروبيون يمكنها أن تكون 
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لكي یکون الحوار مُجديا يجب آن يلبّي شرطا مزذوجاء من جهة. عليه أن یمترف نَم 
الاشنوات التخرظة هي تبادن لارام ولا یعترض مسبعا أن واخدا متها يفك القیانن اليم 
فیما الآخر ينظر اليه کانحراف. أو تخلف. أو عزيمة سيئة. إذا لم نکن على استعداد لأن نطرح 
عل ساطا اجك قتاعاضا العامة وسھراھاہت وان تععصی موقا خطرۃ ار حدق ولو 
اضطرّنا الأمر لن نتبيّن من خلال هذه النظرة أن الآخر على حق-؛ فلا يكون للحوار أي معنى. 
لکن من جهة أخرى. لا يمكن للحوار أن يصل الى أية نتيجة إذا لم يقبل المشاركون به بإطار شكلي 
مشترك لنقاشھم, وإذا لم يتوافقوا على طبيعة الحجج المقبولة وحتى على إمكانية التفتيش سوية 
عن الحقيقة والعدل. 

إن هذا الحوار بين رعايا من مختلف البلدان. ومن مختلف الثقافات لا يجري ضي 
فراغ, ولا يمكننا محو قرون التاريخ التي سبقته. وهي قرون سيطرت خلالها ”بلاد الخوف“ 
الحالية علی "بلاد الحقد“ الحالية. إننا ندرثف إدن ما هي الستلزمات التي شرتب على الٹکب 
السياسية والفكرية الفربية إذا رغبت في الانخراط بهذا الحوار. إن الشرط السبق في هذا 
الجال یکمن فى توقف هذه النخب عن اعتبار نقسها تجسید!ً للحق والفضيلة والعالية؛ وهو ما 
يقدّم التفوق التكنولوجي البرهان علیه؛ وبالتالي علیها التوقف فورا عن وضع نفسها فوق قوانین 
وأحكام الآخرین. إن الحق فضي التدخل العسكري الذي منحته لنفسها بعض القوی الفربية لا یخلو 
فقط من أي مرتکز باستثناء القوة. وانما یحتمل أن یجعل الثل العلیا التي يدافع عنها الفربیون 
-الحرية والساواة والعلمنة وحقوق الانسان- تبدو وکأنها تمويهاً ملائماً لرغبتها في السيطرة. 
وهذا بالتالي ما يفقد هذه الثل قیمتها. علینا أن نكرّر القول : لا یمکننا نشر الحرية بالاکراه, ولا 
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المساوة عن طريق الإخضاع. إذا كان رجال السياسة الغربيون يريدون لهذه المثل العليا أن تبقى 
ناشطة. عليهم أن يبادروا الى سحب قواتهم من البلدان التي يتدخلون فيها (في الوقت الحاضر 
في العراق وأففانستان) . وإقفال السجون غير الشرعية ومراكز التعذیب. والساعدة على قيام 
دولة فلسطينية قابلة للحياة. فمن أجل أن يتمكن المواطنون المسلمون في هذه البلدان من الالتفات 
الى الأسباب الداخلية للخيبات التي یعیشون, لا بد من إزالة الأسباب الخارجية النافرة. تلك التي 
يتحمل الغرب مسؤوليتها. 

بالتوازي مع ذلك؛ لا بد في داخل البلدان الغربیةء وخاصة الأوروبية منهاء من أن نتوقف 
عن الاعتقاد بأننا نساهم في نشر حقوق الانسان من حولنا فنعطي لأنفسنا دور نصير الضعفاء 
المقدام والناصح الذي لا غبار عليه. إن الانقسامات الثنائية السهلة بين الأنوار والظلمات. العالم 
الحر والظلامية. التسامح الرّحب والعنف الأعمى تفيدنا عن غطرسة القائلین بها أكثر مما تفيدنا 
عن تعقيدات العالم الحالي. لا فضل لأحد في تفضيل الخير على الشر حين يكون هو نفسه الذي 
يحدّد معنى هذين المصطلحين. إذا كان المدافعون عن قضية عادلة يرغبون في اجتذاب الضالين 
الع مثالهم الاعلی: فان من مصاحتهم الطلقة آن پمتمدوا موقفاً مماکساً بتمل في اظهار آنهم 
یمرفون كيف ینظرون بعین ناقدة الى ذواتهم. وابراز لدی محدثیهم ما یقزبهم أصلاً من هذا 
المثال. إنه لمن الأمثل -ومن الأدهى- أن نفرق بین المبدأ والشخص الذي یتولی التعبیر عنه.وفي 
الوضعية الراهنة المتعلقة بالاسلام. يكفي أن نذكر بأن إحقاق العدالة أو الإقرار بالتعددية هي قيم 
تنمي كذلك الى التقليد الإسلامي. 

لا ينجم عن ذلك البتة أن على الدول الغربية أن تتخلى عن البادیء التي اختارتها لتكون 
أساس حياتها المشتركة. فمن أجل أن نعامل الآخرين بطريقة عادلة, لا يجب إهمال مبادىء 
سيادة الشعب وحرية الفرد والتأكيد على الحقوق المتساوية للجميع والاعتراف بتعددية المجتمعات 
الانسانية, وإنما علينا تعزيزها. ما يجب التخلي عنه في المقابل هو النظرة الختزلة لهؤلاء 
الآخرين التي تنتشر -إذا لم نقل بصورة حصرية فعلى الأقل بشكل مهیمن-» في وسائل الإعلام 
والخطابات الرسمية. 

إن الاختزال المقصود يتمثل بثلاثة أشكال. في بادىء الأمر؛ إن السكان المسلمين الذين 
يناهز عددهم ملیار نسمة ويقيمون في بلدان متعددة يُختزلون بالاسلام. كما لو أنه -خلافاً لكل 
المجموعات البشرية الأخرى-: يتصرف المسلمون في تفاصيل حياتهم اليومية البسيطة بإملاء 
من دينهم الذي يبقى الدافع الوحيد لخياراتهم. ومن ثم. یُختزل الإسلام بالحركات الإسلامية: 
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ان ديانة تختزن أربعة عشر قرناً وترسم طریقاً للتکامل الروحي سر وکأنها برنامج سياسي 
لبعض الجموعات الناضلة الیوم. وأخيراء تختزل الحرکات الاسلامية بالارهاب. شي الوقت الذي 
باستطاعتها أن تلك طرقا متعددة في العمل السياسي لا تنتهاک القوانین النافذة. بيد أن بن لادن 
لا یمثل حقيقة الاسلام إلا بقدر ما يمثل هتلر حقيقة الفرب؛ وبقدر أقل حقيقة کل السلمین. إن 
ممارسة هذه التشومات التلاحقة تصبٌ فى خانة التطرفین الذین یرغبون حرا کی أن يبروا 
الناطقین باسم جماعة کبيرة جد امن الومنین. وهده الاختزالات لیست مفلوطة فحسب. وائما هي 
مسيئة : اننا بذلك ندفع بملیار مسلم في أحضان بضعة آلاف من السلمین التطرفین ونشتبه بهم 
جمیما بانهم آرمابیون. 

إن هذه الانتباسات والشتائم التي تطلق دون تمییز تؤجّج العداوة بدل التخفیف منهاء وتبعد 
عن الهدف النشود. لا بد من وضع حد للمصطلحات الطبية التي تستعمل في الکلام على الاسلام 
وعدم ذکر ‏ العدوی الاسلامية" أو السلمین الملوثين” : إن تجربة الاستثصال الجراحي ترتسم 
بالتأکید في خلفية اللوحة. فمن أجل ألا یقوم أشخاص جدد آمثال محمد بويري, علینا أن نتوقف 
عن اعتبار أن فعلته تمثل الاسلام : مهما ادّعى الفاعلون, فإن هكذا تصرفات مجرمة لا تنشأ عن 
أي دین, ولا عن أية ثقافة. إن للمشارکین في هذا الحوار مصلحة في رسم خط تماس واضح 
بين الهوية الثقافية والخیارات السياسية, بین الأشكال الروحانية والقیم الدنية التي تجسّدها 
القوانین. انه بفضل تمییز من هذا النوع عرفت دول آخری ليست غربية كيف تتبنی مبادیء النظام 
الديمقراطي دون أن یکون علیها التخلي عن تقالیدها وعاداتها. إن الفصل بین القوانین والقیم 
من جهة:؛ والثقافة والروحانية من جهة آخری. یمکن أن یصبح في الفرب کذلك نقطة انطلاق 
لسياسة متلائمة مع الجتمع العاصر. 

إن كل مجتمع. كما رأيناء هو مجتمع متعدّد الثقافات. یبقی أنه في أيامنا الحاضرة نری 
أن الاحتکاك بین السکان من أصول مختلفة ( خاصة في الدن الکبری)» والهجرات والأسفارء 
وتبادل العلومات على الصعید الدولي هي أكثر كثافة من أي وقت مضی؛ وما من داع لأن ینقلب 
هذا التوجه. إن الادارة الجيدة لهذه التعددية المتنامية لا تفترض ضم الآخرین الى ثقافة الأكثرية, 
وإنما احترام الأقليات وإدماجهم في إطار من القوانين والقيم المدنية التي يتشارك فيها الجميع. 
إن هذا الهدف يتسم بالأهمية لأنه يتصل بحياة كل الجماعات. وهو في الوقت ذاته قابل للتحقق 
في حال لم يمسٌ بالعادات التي نکتسبها منذ الطفولة. والتي تشكل هوية الأساس, وإنما يطال 
قواعد حياتية نتقبّل بسهولة أنها يمكن أن تتفیر من بلد لآخر. 
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ليس الطلوب أن نسجن السلمین في هويتهم الدينية. وانما أن نعاملهم بنفس القدر 
من الاحترام الذي نعامل به أعضاء المجتمع الآخرين. ذاك أن فصل الثقافات أو المجموعات 
ومحاصرتها هي أعمال قريبة من قطب البربرية» بينما الاعتراف التبادل هو خطوة باتجاه 
الحضارة. إنه يُفضل أن تذهب أموال الدولة الى ما يجمع لا الى ما يعزل: الى المدارس المفتوحة 
آمام الجمیع والتي رق برنامجاً مشترکاء ران الستشفیات التي كوم استقبال کل الرضی دون 
تمییز في الجنس أو العرق أو اللفة. والی وسائل النقل من قطارات وباصات وطاثرات حيث یمکن 
انش ری من ای گار ی مر منت تراد ای ھا زر شرا بخ العف ا 
يشبهونهم. لکن هذا التفضیل یندرج فعلیاً في [طار الحياة الخاصة : لیس على الدولة أن تسهّل 
هذا الأمر ولا أن تحظره. 

ما من أحد منا سيكون في أي وقت من الأوقات ”مندمجاً“ بشكل كامل في المجتمع الذي 
يعيش فیه. ونعم الأمر؛ لکن إذا لم يندمج الفرد في الأساس المكون للعقد الاجتماعي, فسيكون 
محکوماً بالشقاء ومدفوعاً ضي طريق العنف. وللمجتمع من ناحيته مصلحة في القيام بكل ما 
يستطيع لكي لا يدعه ینزلق في هذا الاتجاه. 

إن المجتمعات المطبوعة بالخوف وتلك الموسومة بالحقد هي اليوم على مفترق طرق. يمكنها 
أن تذهب أبعد في تغذية هذه المشاعرء أو أن تحاول احتواء مفاعيلها السلبية. فإذا بقيت هذه 
الجتمعات منغلقة في علاقة ثائية. وتنافس. ومواجهة, یخشی أن تظهر مرة أخرى القاعدة 
التي رأيناها في السابق : إن كل ضربة توجّه من أحد الخصوم تثير لدى الطرف الآخر الحميّة 
لتوجيه رد أكثر قساوة. إن خوف البعض. العائد للاعتداءات التي تعرّضوا لهاء يقودهم الى تشديد 
ضرباتهم؛ فيما حقد الآخرين الذي تغذيه الإهانات الماضية والحاليةء يقودهم الى آعمال أكثر 
عنفاً كذلك وتنم عن يأس. غير أن التقنية تضع اليوم بين أيدي هؤلاء وأولئك وسائل تدمير على 
درجة عالية من القوة ومن سهولة الاستعمال, وهذا ما لم يتحّق أبدا فیما مضى. إذا لم نتوصّل 
الى وقف هذه المواجهة المشؤومة ستكون الحياة بحدّ ذاتها مهدّدة على الأرض. لكي نتخلص من 
الأعمال البوئرية داك سی ترت ان اما زعا لاہ کی کی أن تار تام الخو 
بالنسبة للبعض, ومن الحقد بالنسبة للبعض الآخر ونحاول أن نعيش في هذا العالم التعدد حیث 
تأكيد الذات لا یمر بتدمیر أو بإخضاع الآخر. لا مجال للتردد فيما یخص الاختیار الذي یفرض 
نفسه. لقد آن الأوان لكي يتحمّل کل منا مسؤولياته : یتوجب علینا حماية کوکبنا السریع العطب 
وسکانه الشوبین بالنقص. هولاء الکائنات اليشرية. 
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آرسطو : 126 
إرلندا : 21, 22, 63, 98 
الأزتیکیون : 39 60 
اسبارطة : 23 
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إسبانياء الاسبان : 25ء 63, 87 94, 114 
9 194 

أسترالياء الأسترالیون : 10ء 54 

اسرائیل, الاسرائیلیون : ۰72 108 
اسطنبول : 97 

الأسكندر الکبیر : 23 

الأسکیمو : 54 

اسلندا : 197 

آسیا. الآسيويون : ۰101 ۰115 124, 175 
آسیا ( جنوب-شرق) : ۰10 167 

آسیا الصفری : 94 

افریقیا. الأفارقة : 37, ۰101 ۰114 ۰175 
196 

افریقیا الشمالية : ۰63 ۰71 94, 180 
افریقیا السوداء : 63 

أفرو-أميركي : 75 

أففانستان: الأففان : ۰12 ۰97 102, 2,107 
1 140 150, 191, 199 

آفلاطون : ۰21 ۰36 52, 158 

الأکراد : 73 

الألزاس : 79 

آلشتاین, جان باتكي : 120 

ألف ليلة وليلة : 51 52 

ألمانياء الألمان : ۰30 ۰96 ۰115 ۰126 134 
190.174.166 


ألمانيا الشرقية : 7 

آمستردام : 17, ۰132 173 

الأمویون : 94 

أمیرکا: الأميركيون : ۰7 ۰25 ۰26 60. 73ء 
0 6 97, 102, 108 125, 160. 
1100ء 192 

أميركا الشمالية : ۰7 91, 175, 189 
أميركا اللاتينية : ۰11 ۰94 ۰115 175 
الأناضول : 9 

آندونیسیا : 92 

انکلترا, الانکلیز : 34, ۰63 ۰71 ۰177 178ء 
9 194 

آنکور : 50 

أودن: ویستان : 67 

أوروباء الأوروبیون : 7ء ۰15 25ء 26, 34ء 
51 52, 59, 73-75 81, 82, 90-94 
1 106 114 120, 124 ۰132 ۰136 
1 1 5 15, 158 159, ۰162 
1 - 182 185 187 - 196 

آوروبا الشرقية : 7, 85, 94, ۰153 196 
آوروبا الفربية : 7ء 87, 91, 189 

أوريبيد + 22:21 203 

ساراس :118 

أوكرانياء الأوكرانيون : 72 

إيتاكي : 71 

إیران, الإيرانيون : 16, 96. 106, 140, 196 
ایرفینغ. دايفيد : 144 

إيزابيل دو كاستيل : 179 

إيشمان: أدولف : 45 


الفھرس 
إيطالياء الایطالیون : 34, ۰87 ۰153 ۰177 


190 


ھا بب ك 

باتریوس, دافید : 128 

باتوکا, جان : 36 

باخ: یوهان سیباستیان : 42, 43 53 
بادیلاًء جوزیه : 123 

باز. هنري : 49 

بازي. بازيشوني : 43ء 59 

باریس : 9 , 15, 155, 168, ۰173 174 
باسکال, بلیز : 13 34, 203 
الباسکیون : 63 

باغرام : ۰13 121 

باك. آلريك : ۰79 ۰185 187, 206. 209 
باكارياء سیزار : 126 

الباکستان, الباکستانیون : 11ء ۰96 ۰114 
165 

بالو سول : 52 

باموك. آورهان : 97. 207 
بایکر-هاملتون (لجنة) : 112 

بایکون. فرنسیس : 180 

البدو : 137 

برادبوري, راي ك : 38 

البرازیل. البرازیلیون : 10ء 167 
براسانز. جورج : 42 

البربر : 180 

البرتغالء البرتغالیون : 179 
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الخوف من البرابرة 


برسلي. الفیس : 42 

برشلونة : 82 

برلین : 13ء 173, 190 

برنایۓ, ايلي : ۰53 94, 97, 101. 205, 
6 207 

مروكين داش 2 160:156 

بروکنر» باسكال : 101. 207 

بریتانیاء البریتانیون : 40 

بریسیا : 87 

رظان 121 

بغداد : 111, ۰112 113 

بلجيكاء البلجیکیون : 15, 87, 153 
بلفاریا. البلغاریون : 7 

بلوخر؛ کریستوف : 153 

بلیر؛ توني : 110 

البنا. حسن : 105 

بنجامین, فالتر : 50, 51, 204 
البندقية : 173 

بندیکتوس السادس عشر : ۰156-158 160 
بنفینیست. إميل : 205 

بن لادن. أسامة : 95, 98, ۰102 2108 
5 147 

بورغوني : 43, 53, 194 

بورفیروس : 158 

بوسنر. ریشار : 120 

بورك. ادموند : 179 

بوروما. إيان : 139, 208 

بوزانیاس : 23 


بوسنة. بوسنیون : 63 73 
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بوسوال. جایمس : 34 

بولاك, جان : 209 

بولس ( القدیس) : 25 

بولونیاء البولونیون : ۰72 121 
بويري, محمد : ۰132 133, 200 
بيبي. جاي : 119. 120 
بیتهوفن. لودفیغ فان : 51 

بيركلي : 119 

بيزنطية : 180 

بیلاروسیا : 196 


ہر ہیں تک 

تارتولیان : 158 

تایلاندا : 119 

ترانکییه. روجیه : 118ء 125 

تركياء الأتراك : 30, 78, 94, ۰165 180 
196 

تشیرنوییل : 188 

تشیکوسلوفاکیا : 72 

تشیکوف. آنطون : 43 

تنظیم الجیش السرّي 0۸5): 66 
توتسي : 70:30 

توتو دیسموند : 67. 116, 203, 206 
تودوروف. تزفیتان : 203, 206 
توسکولوم. التوسکولانیون : 71 
توکفیل, ألكسي دو : 111, 207 
تولستوي, لیف : 42ء 52 

توما الأكويني : 158 

تونالاء ۰ : 204 


تیلیون. جيرمين : 114ء 116, 137, 208 


9 کارل : ۰116 208 

جامبیه. کریستیان : 209 

الجزائر (العاصمة) : 111. 127 
الجزائر. الجزائريون : ۰109 112, 115ء 
6 2 27ء 128 
جسپرسن. كارن : 142 

جنوب افریقیا : ۰10 12, 30, 87, 116 
جنوی: الجنویون : 179 

جنیف : 118, 122 173 

جونز أ. ل. : ۰181 209 

جیرار. رینه : 167 

جیروم (القدیس) : 25 204 


حلف شمال الأطلسي (ناتو) : 73ء 191 


2ء 162 164 


چ 3 د 

دانتي» أليفييري : 51, 52 

داروین» شارل : 51 

الد انمارك. الدانمارکیون : 132 140 - 149 
153 


الفھرس 


درایفوس. آلفرد : 153 
درشوفیتز, آلان : 120 
درواء روجيه- بول : 203 
درومون. ادوار : 153 
دویریه. ریجیس : 168 
دوران. دییغو : 60 
دوستويفسکي, فیدور : 42 
دومار. بول : 49 

دیامون, جاراد : 52, 205 
دیدرو» دوني : 34ء 185 
دیفول. شارل : 166 
دیکارت. رينه : ۰152 178 
دیمونییه. جان-نیکولا : 35 
دیوانتر. فیلیب : 15 


بت J‏ تب 

راتیسبون : ۰17 156, 161 
رافائیل : 51 

زامیرقت فان ریس 132 
الراین : 188 

رشدي, سلمان : ۰134 152 
رضاء یاسمینا : ۰83 206 

روا. اولیفییه : 163, 207, 209 


رواندا. الرواندیون : 30 

روتردام : 153 

روتمان. باتريك : 208 

1251 E O  ء‎ 7778 
142 : روز فلیمینغ‎ 
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الخوف من البرابرة 
4 205, 208, 209 

روسياء الروس : ۰30 ۰107 ۰175 185 
89 196 

روماء الرومان : 23. 39, 60, ۰71 86ء 
1732 

رومانیاء الرومانیون : 78 121 

رویال. سیغولین : 83 

ریدیکر» روبیر : ۰150 151 

الریف : 9 

رینان. ارنست : ۰53 ۰79 ۰205 206 


زفايك. ستیفان : 76 
زنزیبار : 181 


۹ س 5 
سارتر. جان-بول : 45 

ساركوزيء نیکولا : 83, 145 152 
سافو: 51 

کانتاق اما رز 

سان. آمارتیا : 206,70 

سباندر» ستیفان : 206 

سپیٹوڑا: بازوخ + 132, 143 152 
ستالین. جوزف : 98, 102, 189 
سترابون : 21, 23, 24, 25, 30ء 39. 
3 205 

ستویبر. ادموند : 144 

السعودية : 96, 107, 148 
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سقراط : 36, 51 

سلوفاكياء السلوضاکیون : 189 
سلیم, هینا : 87 

السنفال, السنفالیون : 77, 92 
سهالي. مولود : 109 

السود ان السودانیون : 97, 107 
سوروکو هاتون : 87 

سوریا. السوریون : 96, 148, 196 
سويسرا : ۰153 197 

سیایس. ایمانویل جوزف : 82 
سیرفاتیس. میفال دو : 172 


ےئ 

شارلروا : 87 

شاراستون (كارولينا الجنوبية) : 123 
شارنان : 187 

شبانغلر, أوزفالد : 93 

شبه الجزيرة العربية : 107 165 
شرك محمد : ۰164 ۰168 207 
الشرق : 7ء 10, 34, 94. 95, 169, ۰180 
197 

الشرق الأقصی : 54 

الشرق الأوسط : ۰93 117 197 
شكسبيرء ولیم : 42, 45, 51, 52, 172 
شنایدر. بیٹر : 207 

شنغهاي : 9 

شیخ, سادیا : 87 

شیشان: الشيشانيون : 97ء 112 


شیشرون : 36, 71, 74, 206 
۶۱ 115 


ت ص تست 

متا الشرت+73:63 

صطیف : 115 

الضومال, الضومالیون: 133 

الصين. الصینیون : 10, 11, 44, 91 - 94, 
4 - 181, 185, 186, 189 


- کل 


طه. محمود محمد : 15ء 6 209 


کس ع 5 
عبد الرازق: علي : ۰164 166 

عبد الناصر. جمال : 105 

العبسي. شاکر : 96 

العراق. العراقیون : 12ء 102 112, 13 1. 
5 116 121, ۰128 131, 138 ۰140 
0 199 

عرب : 73, 145 

عمانوئیل الثاني بالاولوغوس : 157, 159 
عمر الخیام : 51, 52 


غاري. رومان : 19ء 27 31 537 90 
0 4 207 


الفهرس 
غالیا. الفالیون :23ء 39. 60, 77, 86 
غالیلیو : 51 
غایسو, جان-کلود : 85 
الفجر : 30 
الفرب. الفربیون : 7ء 10, 34, 91, -94 
9 103 105, 117, 135, 144, 2150 
3 4 0 ۰190 197: 
9 200 
غروزانسکي, سارج : 206 
غروس, آوران : 120 
غریم (الأخوة) : 52 
غرینبرغ ك. : 208 
غزة : 55 1 
غفران. علي : 97 
غوانتنامو : 13ء 113 121, 126 140 
غوتنبرغ, یوهانس : 180 
غوته. یوهان فولففانغ فون : ۰28 42, 52. 
2 204 
غورفیتش, فیلیب : 208 
غونزالیس. ألبرتو : 119, 120 
غیرتز کلیفورد : 32, 33, 204 


ےت 
فاردي. غيساب : 51 

فارس (بلاد)ء الفرس : 47ء 174 183 
فارمیر. جان : 132 

فافر. لوسیان : 48ء 204, 205 
فافریه-سعدی. جان : 208 

فال: فرانز دو : 204 
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الخوف من البرابرة 
فالاتشي, آوریانا : 51, 52, 94, 98, 141, 
2 207 


فاليري, بول : ۰172 ۰173 ۰175 180, 209 
فان غوغ, تیو: 17ء 2ء 3 136 139 


0ء 169.142 

فان غوغ. فانسان : 51 

فراتيني» فرانکو : 148 

فردونك. ریتا : 133 

فرساي : 111 

فرغوسون : 34 

الفرنج : ۰60 86 

ظرنساء الفرنسیون : 7, ۰9 11 ۰26 35؛ 
2 48 54۰51 57, 58, 61:60 63. 
5 6 74, 77 - ۰79 83, 85 - 87. 
9, 9, 121, 127, 143, ۰152 153« 
6 .ء 174, 177 - 179ء 183. 
194.190.189 

فروید . سيغموند : 30, 204 

فسان الف تيون 7721 102 112 
5 ۰148 150 

فلورانسا : 45 

فورتوین, بيم : ۰15 132, 133 

فولتیر, فرانسوا ماري : 36ء 69ء 151 
3 177 183 205, 206, 209 
فیبیر: ماکس : 137 

الفيتنام: الفيتناميون : 77 

فيدياس : 51 

فیکو؛ جيانباتيستا : 34 

فیلدرز غيرت : 133 


216 


الفیلیبین: الفيليبينيون : 125 
فینکیلکروت. آلان : 55. 205 
فینیقیا : 182 

فيينا : 173 


القاعدة : 112, 122 
القاهرة : ۰100 168, 169 

القدس : 94, 97, 172, 173 
قطب, سیّد : 105, 107, 207 


قرطاجة, القرطاجیون : 23 


ى - 
کاتون : 71 

الكاريبيون : 175 

کامتشاتکا : 181 

کانتور. تادوز : 44 

کانط, ایمانویل : 27, 41, 46 184 204 
205 

کجیرسفارد. بیا : 141 

کرکلاً : 71 

كرواتياء الکرواتیون : 63 

کریت. الکریتیون : 182 

کلاوسفیتز» کارل فون : 111 

کلوبستوك. فرید ريش غوتلیب : 34 

کمبودیا : 30 

كنداء الکندیون : 134, 195 

کنفوشیوس : 36 

کوارون, آلفونسو : 114 


کویا : 121 

کوبنهاغن : 154 

"۲" 

کوریا الشمالية : 7 

كوسوفوء الکوسوفیون : ۰73 121 
کون کر +179 
کوندورسی, نيكولا دو : 44, 184, 209 
کونستان, بنجامين : 45, 70, 74, 206 
کونش» مرسال : 206 

كيبيك » الکیبیکیون : 63 


لابوانت: علي : 116 

لارتيفي. جان : 118 125 

لاس کازاس, برتولومیه دو : ۰25 ۰26 204 
لاننفیش, و. : 207 

لبنان, اللبنانیون : ۰12 102, ۰148 182 
لندن : 9, 15, ۰109 110 155 173 
لوبانء جان-ماري : 83, 99 

اللورین : 79 

لوس آنجلوس : 100 

لوفانسون. سانفورد : ۰120 208 
لویزیانا : 194 

لویس: برنارد : 91 135 

لیبنیز, فیلهلم غوتفرید : 35 

لیبیا. اللیبیون : 140 

ليفي, بریمو : 115, 208 
ليفي-ستروس, کلود : 54. 55, 204 


الفهرس 


لیوناردو دو فينشي : 51 144 


کے ۰ ۳ 

ماسو جاك : 116 

ماكارثي. جوزف : 15 1 

مالينوفسکي. برونیسلاف : 32, 204 
ماندیلا. نلسون : 116 

مانیلا : 125 

ماو تسي تونغ : 45, 102 

المتوسط : ۰87 137, 180, 182, 196 
محمد (الرسول) : 51, ۰132 135, ۰136 
0 142 147, 164.160.159.150« 
165 

محمد. خالد شيخ : 119 

مدرید : 15 

مراد عبد الحکیم : 125, 126 

مصرء الصریون : 50, 96ء ۰105 ۰148 
174 

معلوف: أمين : ۰70 206 

المدينة : 159 

الفرب (بلاد)ء الفاربة : 78, ۰180 196ء 
197 

الفرب. الفربیون : 10ء 196 

مكة : 159 

الکسيك. الکسیکیون : ۰10 60 

منظمة الأمم التحدة : 88, 118 

منغولياء الغول : 10 

موذب, عبد الوهاب : ۰161 207. 209 
المودوديء آبو العلی: 105 
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الخوف من البرابرق 
اق ادغار : 151 

موريس أ. : 208 

میزان ولفقات آمادایوں: 172:42 

موس. مرسال : 49 

موسکو: 9 

موش 44 

موكازاي. مایکل : 120 

موکتزوما : 60 

مولییر : 43 

مونتاني» میشال دو : 26, ۰34 38, 126 
2 24 205 

مونتسکیو, شارل دو سوگوندا : ۰10 35, 53, 
277 ۰183 203 205, 209 

مويزيء دومينيك : 203 

45 : میدیسیس‎ ٠ 

" میرابو, آونوریه غبریال : 34 

میکال-آنجلو : 41ء 52, 172 

میلانو : ۰173 174 

مينغ : 181 


نائیں سامي : 151 

نابليون بونابرت : 48 66 ۷۵۵ 94 7ء 
187.174 

النروج :197 

نورنبرغ : 30 

نیجیریا. النیجیریون : 140 
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نیوتن: اسحق : 51 178 
نیویورك : 102, 115 


- 2س 

هاردر. فریدریش : 35ء 36, 40, 41. 205 
هال, أ. : 203 

هامبولد. فیلهلم فون : 43 

الهانس : 25 

هتلر. أدولف : 94, 98, 102, ۰115 141 
4 189 

هنتنفتون» صموئیل : 17ء 81, 91 - 95. 
8 101 103 105 108 135, 141 
6 207 

الهند. الهنود : 10ء 25, 87, 91, 93ء 

4 7ء 2 5 18 

الهند الصينية. الهنود الصینیون : 48 
هنغارياء الهنفاریون : 26 

هویس, توماس : ۰104 ۰113 126 
هورتفو بریس : 83, 206 

هولباخ» بول هنري تيري دو : 34 

هولز» ستیفان : ۰96 112, ۰126 207. 
208 

هولندا : 15, 132, 133, 134, 2139 
0 194153 

هومیروس : 51 

هيرسي علي. أيان : 132-140 169 
هیرودوت : ۰23 47, 182, 203, ۰204 
209 

هیروشیما : 115 


هيوم دایفید 0 7ء 9ء 1ء 2ء 
209 


واشنطن : 16 

وكالة الاستخبارات الأميركية : 119. 2,120 
1 126 

الولایات المتحدة : 11. 13 14, 16 75ء 
2 4 102 112.111.108.103 
3 115 1 119 121, 123, ۰124 
5 1/5 186 190 ۰191 
192 


الفهرس 
اليابان: الیابانیون : ۰10 11, 93, 94, 167 
يسوع السیح : 70 144 
یو جون : 119 
یوحنا (القدیس) : 158 
یوحنا بولس الفاني : 125 
یوغوسلافیا. الیوغوسلافیون : 72 
الیونان. الیونانیون : 20 - 24, 45 47. 
64 158 13 178, 179, 182, 196 
الیونسکو: 88 
یونغ-بروال, الیزابیت : 208 
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نبذة عن المترجم: 
۸ ۱5 د. جان ماجد جبور 


۱ 
| 
۱ ۱ -حائز على الدکتوراه في الأدب المقارن 
ا من جامعة السوربون في باریس 
۱ -أستاذ في الجامعة اللبنانية- قسم 
اللغة الفرنسیة وآدابها 
| ۔له مولفات عدة. من بینها : 

٠‏ الشرق في مرآة الرسم الفرنسي من القرن 
التاسع عشر حتى مطلع القرن العشرين (1992) 
٭ دراسة لروایة «الحله» لأميل زولا (2000) 

)2001( النظرة الى الآخر في الخطاب الغربي‎ ٠ 

٭ معجم االمنجد الفرنسي-العربي الكبير» 
8 (الجائزة الأولى لمعرض بیروت العربي 
الدولي للکتاب- الدورة -52 - 2008) 


وله العديد من الکتب المترجمة. 


سے حر سے ہے 


= وج ج ت5 تتت م م2 ماد = = ت == + 
حدح > 7 یس جح سس سس سے رہ مت سح ہج شش سس موس سے سح سس وس سے سج جح ہج کے سے 
<< مد سح سے مت ل ج چہہ ہش سس ےو سو سح << جح سح 


2 ہے سے سے ےک ح چم ححصح سکس سس - 
مد سی جج سے مت کے ہ ہت ۔ ہے ہے ہے مسحہے ہہہجےمچھش 


الخوف من البرابرة ماوراء صدام الحضارات 
هو الذي یخشی أن یحولنا إلى برابرة 


:إن صدام الحضارات قد یخون على هذا النحو : الدیمقراطیات الغربية من جهة. 
والإسلام من الجهة الأآخری. عالمان متقوفعان في اختلافاتهما التاريخية. والثقافية, 
والدينية. ولذا فهما محخومان بالصراع. إزاء التهدید لا یعود هناك مجال للحوار أو 
للاختلاط. وما من خیار سوی «التشذد؛؛ لا بل الحرب....وبکل الوسائل الفتاحة. 

هل نحن على يقين فعلا. حين نفکر بهذه الطريقة, أن البربرية والحضارة تخونان في 
الجهة التي نفترضها ؟ 

ادا كان لزاماً علینا الدفاع عن الديمقراطية. فانه لأمر جوهري كذلك ألا ندع الخوف 
يسيطر علینا ویدفعنا الى ردود فعل مفرطة, لأن التاریخ یعلمنا أن الدواء قد یکون آسواً 
من الداء. 


في عرض تحليلي یجعلنا نجتاز قرونا من التاریخ الأوروبي. يلقي تزفیتان تودوروف 
الضوء على مغاهيم البربرية والحضارة, الثقافة والهوية الجماعية, لخي یفسر الصراعات 
التي تتواجه فیها الیوم البلدان الغربية مع سائر آنحاء العالم. انها أمثولة بلیغة في 
التاريغ والسياسة؛ و«صندوق عدة: حقيقي یساعدنا على فك رموز رهانات زمننا. 
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1 للثقافةوالترا 
۸ گر مس سسصہ مه بیط 


